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EDITORIAL 


Les événements menacent souvent les institutions. Mais c’est une 
menace salutaire pour elles. Elle leur infuse une vie nouvelle, elle les 
revalorise. Au modeste niveau ou se situe notre revue, nous en faisons 
rexpérience ces temps-ci. 

Le soussigné a été nommé professeur de théologie systématique 
a l'Université de Neuchatel. Cet événement, d’importance assez 
limitée objectivement, n’en a pas moins, par ses conséquences pra- 
tiques, accaparé l’attention, l’intérét, le temps de celui qui en a été, 
comme on voudra, le bénéficiaire ou la victime. D’ou le retard consi- 
dérable de ce numéro — le dernier de... 1953 — retard qui compro- 
mettrait le reabonnement si ses causes n’impliquaient une promesse. 
Déchargé des obligations, si favorables 4 la chose, mais si lourdes a 
homme, d’un double ministére, pastoral et théologique, le rédacteur 
de Verbum Caro pourra, il l’espére du moins, s’exprimer plus souvent, 
plus explicitement, et prévenir ainsi les malentendus imputables a 
sa rareté et 4 sa concision. 

Malentendus dont il serait d’ailleurs ingrat d’exagérer le nombre 
et ’ampleur. Les témoignages sont 14: de nombreux lecteurs, en 
Suisse, en France, en Belgique, en Allemagne, ailleurs encore, ont 
déja compris comment notre effort s’inscrit dans la fidélité réformée 
la plus authentique. Plus encore peut-étre que de leur bienveillance, 
nous les remercions de leur attention et de leur objectivité. 


J.-L. L. 








L’EGLISE INDIENNE 
FACE AU MILIEU RELIGIEUX, CULTUREL 
ET POLITIQUE * 


On écrit énormément sur I’Inde. Nos journaux nous offrent, a intervalles 
réguliers, des reportages de qualité inégale. Dans des ouvrages multiples, 
la question des rapports et des oppositions entre !’Europe et l’Orient est 
reprise, soit pour paraphraser Rudyard Kipling: « L’Orient est l’Orient et 
l’Occident est l’Occident, jamais les deux ne se rencontreront... » soit pour 
dégager la lecon que |’Occident peut apprendre de l’Orient, soit encore pour 
démontrer que la différence est moins grande qu’on ne l’estime généralement. 

Il faut débuter par une mise en garde sérieuse contre la tendance a sim- 
plifier. On ne peut mettre I’Inde tout entiére sur un seul dénominateur, pas 
plus qu’on ne le peut, d’ailleurs, avec l’Europe. Prétendre, comme le fait 
Sylvain Lévi, que les esprits cultivés et les Ames simples acceptent la méme 
loi transcendante liée a |’éternité des migrations (samsara) et a la rétribution 
inévitable des actes a travers la série des existences (karma) ou comme le 
fait André Siegfried, 4 qui nous sommes redevables de cette citation, que 
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Inde, musulmans mis a part, forme une unité de conception spirituelle }, 
cest le plus sir moyen de ne pas pouvoir comprendre le monde religieux 
indien, infiniment varié. Il y a une pensée hindoue. On peut dire que l’idéal 
profond de cette pensée est « la libération des liens de la nature matérielle » 2, 
mais on ne peut pas parler d’unité de conception spirituelle, ni méme d’unité 
spirituelle. Parce qu’une certaine pensée prédomine 4 un moment donné, 
on ne peut en déduire pour autant l’existence d’une unité spirituelle. La 
pensée dominante n’est trop souvent qu’un moule commode, un cliché dont 
on se sert volontiers, mais qui recouvre des réalités trés différentes de celles 
qu'il est censé figurer. On peut, bien entendu, simplifier, et il faut méme le 
faire, mais il ne faudrait le faire qu’aprés avoir analysé les faits et s’en étre 
pénétré. La facile distinction que l’on retrouve sous la plume de maints 
auteurs entre la repoussante idolatrie des masses et la « splendide spiritualité 
des sages » ? est dangereuse. On laisse donc la masse 4 son idolatrie pour ne 
soccuper plus que de la sagesse que l’on compare ensuite a |l’activisme 
matérialiste de l’Occident. Or, les sages «a la splendide spiritualité » ne 
forment, par rapport aux masses, qu’un pourcentage trés faible. Le théolo- 
gien ne peut pas se contenter de comparaisons aussi superficielles. I] doit 
connaitre la réalité du monde dans lequel le message chrétien est annoncé, 
et il ne peut se contenter d’une définition qui, quoique généralement acceptée, 
ne définit en fait que l'état spirituel d’une trés faible minorité de la population. 


ANALYSE DE LA SITUATION RELIGIEUSE 


1. Le fond dravidien 


Un mystére presque absolu plane sur la civilisation dravidienne. Depuis 
les fouilles de Mohenjo Dédro, dans la vallée de l’Indus, on a pu établir 
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que cette civilisation était en rapport avec la civilisation babylonienne ', 

De leur cété, les linguistes étudient avec passion les relations probables 
entre les langues dravidiennes et certaines langues pré-indo-européennes ?. 
Récemment, le Monde non chrétien * publiait une courte étude de M'¢ Hom- 
burger sur les Dravidiens en Afrique. M!° Homburger note que « on est trés 
peu disposé 4 admettre aujourd’hui que les Dravidiens aient été des sauvages 
avant l’arrivée des peuples de langue indo-européenne ». Plus loin elle 
écrit : « Les faits linguistiques montrent que des groupements plus ou moins 
importants venus des ports de la céte occidentale 4 des dates diverses ont 
organisé des Etats et imposé leur maniére de parler et une partie de leur 
vocabulaire. » L’anthropologie devrait corroborer ces faits. On retrouve chez 
un grand nombre de Dravidiens des facies qui, la couleur mise a part, se 
rapprochent étonnamment des facies des races méditerranéennes, a tel 
point que des photographies en noir et blanc de Dravidiens sont facilement 
prises pour des photographies de Blancs. Or, cette parenté ne peut pas 
s’expliquer pour les Dravidiens, comme pour les Indiens du nord, par l’hypo- 
thése indo-européenne, mais vient corroborer ’hypothése d’une civilisation 
pré-indo-européenne, s’étendant de I’Inde a l'Afrique, jusqu’au bassin médi- 
terranéen. M. de Lahovari* arrive a4 la conclusion que toute une série de 
mots latins courants, dont l’origine n’est pas indo-européenne, appartiendrait 
a cette civilisation mystérieuse dont les Dravidiens constitueraient |’élément 
dominant. I] faut noter encore que les Dravidiens forment en Inde, a4 part 
élite brahmane, |’élément le plus intelligent et le plus actif de la société. 
Le fait que Etat de Madras est de loin le plus avancé au point de vue de 
Vinstruction publique a tous les échelons prouve que les Dravidiens ont 
esprit éveillé. Ils n’ont dans tous les cas, rien 4 envier 4 leurs fréres indo- 
européens. Bien au contraire, c’est eux qu’on envie, et on leur fait souvent 
la vie dure dans les administrations centrales ou dans les universités du nord. 

Nous nous sommes étendu quelque peu sur ces constatations, parce 
qu’elles ont une importance considérable pour l’évaluation des données de 
histoire des religions. On devra désormais attacher beaucoup plus d’impor- 
tance aux formes religieuses d’origine dravidienne et reconnaitre que la 
suprématie brahmane, c’est-a-dire aryenne, a été une facade brillante dissi- 


* Cf. la contribution de M. Arnold Reymond a |’exposé de M. Constantin Regamey, in 
Revue de théologie et de philosophie, 1951, N° IV, p. 266. Se demandant ov il faut situer 
Vorigine de tout un courant culturel du monde néolithique, M. A. Reymond répond : « II 
semble que ce soit dans le plateau central de |’Asie, grand réservoir d’hommes. C’est de la 
que toutes ces nouveautés se seraient déversées dans la Chaldée, l’Egypte et |’Inde ou, 
vers l’an 3000 avant Jésus-Christ, il existait dans la vallée de l’Indus (allusion aux 
fouilles de Mohenjo Daro) des villes et une civilisation (c’est-a-dire la civilisation dravi- 
dienne) comparables a celles qui, 4 la méme époque, se trouvaient en Basse-Chaldée, chez 
les Sumériens. Les premiéres civilisations de I’Inde, de la Mésopotamie et de l’Egypte se 
trouvérent ainsi a leur début bénéficier du méme héritage mystique et magico-technique. 
Mais |’ Inde l’accepta tel quel, sans le modifier, et se consacra a l’étude de la vie psychi- 
que et des moyens d’ascése qui l’intensifient. » 

2 Cf. les études de M. de Lahovari in Revue internationale d’onomastique, N° 2, 3 et 4, 
1951, comparant le basque et les langues dravidiennes. 

3 N° 24, octobre-décembre 1952. 

4 Articles cités. 





mul: 
subs 


n 
pull 
ala 
ancil 
cipe 
tem} 
orig 
con: 


tar 








L’EGLISE INDIENNE, I 93 


mulant un fond d’inspirations trés variées. M. Masson-Oursel définit le 
substrat dravidien de la maniére suivante : 


Selon toute vraisemblance, des rites de fécondité végétale et animale ont df jouer un 
and réle chez les Dravidiens d’autrefois. De méme, si l’on en juge par les déesses qui 
pullulent dans leurs panthéons d’aujourd’hui et par les traces de filiation utérine antérieure 
4 la filiation agnatique du droit indo-européen, il est loisible d’inférer la vénération trés 
ancienne de divinités féminines analogues a la Grande Déesse de 1’Asie Occidentale, prin- 
cipe de toute génération. Divinités hideuses et cruelles, sans doute, comme celles des 
temps historiques, et qu’il fallait propitier par des offrandes. Ainsi se justifierait, dans ses 
origines, cette forme de culte largement répandue, que I’ Inde classique appelle pAja, et qui 
consiste 4 gratifier une idole d’offrandes alimentaires ou de guirlandes florales ?. 


On verra plus tard que cette forme revét aujourd’hui encore une impor- 
tance considérable pour la majorité des hindouistes. 

La Weltanschauung qui se dégage de ce fonds de religion dravidienne 
est essentiellement naturiste. Une place considérable est accordée a la fécon- 
dation et donc a la vie. La vie et la mort s’affrontent dans un duel incessant. 
Mais c’est la vie qui est la plus forte. Or, cette constatation est trés importante 
pour qui essaie de comprendre l’4me hindoue dans sa complexité. 

Certaines castes dravidiennes adorent des esprits qui sont censés habiter 
de petits édifices carrés ornés d’effigies les représentant. Afin de connaitre 
la volonté de l’esprit, il est nécessaire que le prétre entre en transes, et ce ne 
sont que ceux qui ont cette faculté-la qui accédent a la prétrise. Ce culte 
nous rapproche beaucoup des cultes primitifs et c’est un indice de plus que 
la religion d’origine dravidienne n’est pas essentiellement différente d’autres 
religions dites primitives 2. 


2. Le fond aryen 


On pourrait avancer que les Dravidiens ont fourni a l’hindouisme son 
principe matériel, tandis que le principe formel lui vient des Aryens. La 
mise au point suivante, faite par M. Masson-Oursel, nous facilitera l’étude 
de l’apport aryen : 

Préhistorique est Ia religion des Védas; historique la religion fondée sur l’utilisation 
sacrificielle des textes du Véda. Celle-ci s’appelle brahmanisme, elle est étudiable de fagon 
positive; mais celle-la, un prétendu « védisme » se dérobe a notre investigation. Le Véda 
est A notre disposition comme texte; mais les cultes d’ou il dérive et qu’il condense nous 


échappent entiérement. Les gloses sur lesquelles repose l’interprétation traditionnelle sont 
le produit du classicisme brahmanique °. 


Cette constatation nous permet de passer sans autre 4 l’analyse du 
brahmanisme. Ce qui caractérise ce dernier, c’est la prédominance du rite : 


Pas de temple, presque aucun apprét, un matériel insignifiant ; rien n’est demandé aux 
arts dans ce culte. Mais cette simplicité cache une technique subtile des rites, dont seuls 


1In Histoire générale des religions, publiée sous la direction de Maxime Gorce et 
Raoul Mortier, tome (non numéroté) consacré aux Indo-Iraniens — Judaisme — Origines 
chrétiennes — Christianismes orientaux, Aristide Quillet, Paris, 1945, p. 5, col. IL. 

2E. Tuurston, Castes and Tribes of Southern India, art. Bant, Billava. 

3 Op. cit., p. 6, col. I. 
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que cette civilisation était en rapport avec la civilisation babylonienne !, 

De leur cété, les linguistes étudient avec passion les relations probables 
entre les langues dravidiennes et certaines langues pré-indo-européennes 2, 
Récemment, le Monde non chrétien * publiait une courte étude de MUe Hom- 
burger sur les Dravidiens en Afrique. M!!¢ Homburger note que « on est trés 
peu disposé 4 admettre aujourd’hui que les Dravidiens aient été des sauvages 
avant l’arrivée des peuples de langue indo-européenne ». Plus loin elle 
écrit : « Les faits linguistiques montrent que des groupements plus ou moins 
importants venus des ports de la céte occidentale 4 des dates diverses ont 
organisé des Etats et imposé leur maniére de parler et une partie de leur 
vocabulaire. » L’anthropologie devrait corroborer ces faits. On retrouve chez 
un grand nombre de Dravidiens des facies qui, la couleur mise 4 part, se 
rapprochent étonnamment des facies des races méditerranéennes, 4 tel 
point que des photographies en noir et blanc de Dravidiens sont facilement 
prises pour des photographies de Blancs. Or, cette parenté ne peut pas 
s’expliquer pour les Dravidiens, comme pour les Indiens du nord, par l’hypo- 
thése indo-européenne, mais vient corroborer l’hypothése d’une civilisation 
pré-indo-européenne, s’étendant de I’Inde a l'Afrique, jusqu’au bassin médi- 
terranéen. M. de Lahovari* arrive a la conclusion que toute une série de 
mots latins courants, dont l’origine n’est pas indo-européenne, appartiendrait 
a cette civilisation mystérieuse dont les Dravidiens constitueraient 1’élément 
dominant. I] faut noter encore que les Dravidiens forment en Inde, 4 part 
élite brahmane, |’élément le plus intelligent et le plus actif de la société. 
Le fait que Etat de Madras est de loin le plus avancé au point de vue de 
instruction publique a tous les échelons prouve que les Dravidiens ont 
lesprit éveillé. Ils n’ont dans tous les cas, rien a envier 4 leurs fréres indo- 
européens. Bien au contraire, c’est eux qu’on envie, et on leur fait souvent 
la vie dure dans les administrations centrales ou dans les universités du nord. 

Nous nous sommes étendu quelque peu sur ces constatations, parce 
qu’elles ont une importance considérable pour l’évaluation des données de 
histoire des religions. On devra désormais attacher beaucoup plus d’impor- 
tance aux formes religieuses d’origine dravidienne et reconnaitre que la 
suprématie brahmane, c’est-a-dire aryenne, a été une facade brillante dissi- 


* Cf. la contribution de M. Arnold Reymond a |’exposé de M. Constantin Regamey, in 
Revue de théologie et de philosophie, 1951, N° IV, p. 266. Se demandant od il faut situer 
Vorigine de tout un courant culturel du monde néolithique, M. A. Reymond répond : « II 
semble que ce soit dans le plateau central de l’Asie, grand réservoir d’hommes. C’est de la 
que toutes ces nouveautés se seraient déversées dans la Chaldée, l’Egypte et 1’Inde ou, 
vers l’an 3000 avant Jésus-Christ, il existait dans la vallée de I’Indus (allusion aux 
fouilles de Mohenjo DAro) des villes et une civilisation (c’est-a-dire la civilisation dravi- 
dienne) comparables 4a celles qui, 4 la méme époque, se trouvaient en Basse-Chaldée, chez 
les Sumériens. Les premiéres civilisations de I’Inde, de la Mésopotamie et de l’Egypte se 
trouvérent ainsi 4 leur début bénéficier du méme héritage mystique et magico-technique. 
Mais |’Inde l’accepta tel quel, sans le modifier, et se consacra a l’étude de la vie psychi- 
que et des moyens d’ascése qui l’intensifient. » 

* Cf. les études de M. de Lahovari in Revue internationale d’onomastique, N°* 2, 3 et 4, 
1951, comparant le basque et les langues dravidiennes. 

3 No 24, octobre-décembre 1952. 

4 Articles cités. 
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mulant un fond d’inspirations trés variées. M. Masson-Oursel définit le 
substrat dravidien de la maniére suivante : 


Selon toute vraisemblance, des rites de fécondité végétale et animale ont df jouer un 
grand réle chez les Dravidiens d’autrefois. De méme, si l’on en juge par les déesses qui 
pullulent dans leurs panthéons d’aujourd’hui et par les traces de filiation utérine antérieure 
4 Ja filiation agnatique du droit indo-européen, il est loisible d’inférer la vénération trés 
ancienne de divinités féminines analogues a la Grande Déesse de l’Asie Occidentale, prin- 
cipe de toute génération. Divinités hideuses et cruelles, sans doute, comme celles des 
temps historiques, et qu’il fallait propitier par des offrandes. Ainsi se justifierait, dans ses 
origines, cette forme de culte largement répandue, que I’ Inde classique appelle pAja, et qui 
consiste 4 gratifier une idole d’offrandes alimentaires ou de guirlandes florales }. 


On verra plus tard que cette forme revét aujourd’hui encore une impor- 
tance considérable pour la majorité des hindouistes. 

La Weltanschauung qui se dégage de ce fonds de religion dravidienne 
est essentiellement naturiste. Une place considérable est accordée a la fécon- 
dation et donc a la vie. La vie et la mort s’affrontent dans un duel incessant. 
Mais c’est la vie qui est la plus forte. Or, cette constatation est trés importante 
pour qui essaie de comprendre ]’4me hindoue dans sa complexité. 

Certaines castes dravidiennes adorent des esprits qui sont censés habiter 
de petits édifices carrés ornés d’effigies les représentant. Afin de connaitre 
la volonté de l’esprit, il est nécessaire que le prétre entre en transes, et ce ne 
sont que ceux qui ont cette faculté-la qui accédent a la prétrise. Ce culte 
nous rapproche beaucoup des cultes primitifs et c’est un indice de plus que 
la religion d’origine dravidienne n’est pas essentiellement différente d’autres 
religions dites primitives ?. 


2. Le fond aryen 


On pourrait avancer que les Dravidiens ont fourni a l’hindouisme son 
principe matériel, tandis que le principe formel lui vient des Aryens. La 
mise au point suivante, faite par M. Masson-Oursel, nous facilitera l'étude 
de apport aryen : 

Préhistorique est la religion des Védas; historique la religion fondée sur l’utilisation 
sacrificielle des textes du Véda. Celle-ci s’appelle brahmanisme, elle est étudiable de fagon 
positive; mais celle-la, un prétendu « védisme » se dérobe a notre investigation. Le Véda 
est a notre disposition comme texte; mais les cultes d’ou il dérive et qu’il condense nous 
échappent entiérement. Les gloses sur lesquelles repose l’interprétation traditionnelle sont 
le produit du classicisme brahmanique °. 


Cette constatation nous permet de passer sans autre a l’analyse du 
brahmanisme. Ce qui caractérise ce dernier, c’est la prédominance du rite : 


Pas de temple, presque aucun apprét, un matériel insignifiant ; rien n’est demandé aux 
arts dans ce culte. Mais cette simplicité cache une technique subtile des rites, dont seuls 


1In Histoire générale des religions, publiée sous la direction de Maxime Gorce et 
Raoul Mortier, tome (non numéroté) consacré aux Indo-Iraniens — Judaisme — Origines 
chrétiennes — Christianismes orientaux, Aristide Quillet, Paris, 1945, p. 5, col. II. 

2E. Tourston, Castes and Tribes of Southern India, art. Bant, Billava. 

8 Op. cit., p. 6, col. I. 
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des spécialistes se peuvent acquitter, et dont l’exécution, dans certains cas, cote fort cher 
en immolation d’animaux, en honoraires sacerdotaux '*. 


L’acte sacrificiel devient la réalité elle-méme, la seule vraie réalité, car le 
sacrifice régit et les dieux et la nature. On peut méme dire que « les lois 
fondamentales de l’univers, ce sont les régles du sacrifice » *. Cette religion 
assure la domination de la caste des spécialistes, c’est-a-dire des brahmanes, 
qui n’existait pas a l’Age védique. Le systéme des castes, apparaissant avec 
le brahmanisme, indique la volonté des conquérants indo-iraniens de pro- 
téger la pureté de leur race, mais ne permet toutefois pas de déduire rien de 
précis quant a cette période historique reculée. 

Nous avons donc jusqu’ici deux courants distincts qui s’interpénétrent 
au fur et 4 mesure qu’Indo-Iraniens et Dravidiens entrent en contact, l'un, 
dravidien, avec son vitalisme puissant, l’autre, aryen, avec le rite, concu 
comme une piéce d’horlogerie absolument sire, 4 condition d’étre proprement 
utilisée. Ces courants se retrouvent dans les autres religions du monde et ne 
constituent donc encore rien de spécifiquement « oriental ». 


3. La révolution religieuse 


Cet élément particulier apparait au vie siécle avant notre ére. Selon 
M. Masson-Oursel, il serait un prolongement indien de la réforme zoroastrienne. 
Les origines de cette réforme sont obscures. On y reléve des traces du pro- 
phétisme sémitique, et il n’est pas impossible que les pauvres en Israél aient 
eu une influence sur Zoroastre, qui était Méde. Sa réforme s’oppose 4 la 
religion impériale et aristocratique de Cyrus et atteint surtout les pauvres 
et les paysans. Elle tient en une affirmation fort simple : Seule compte la 
pureté de l’Ame, unique sacrifice agréable 4 Dieu. Cette pureté s’atteint par 
un effort personnel sur soi-méme et ne dépend aucunement de la pratique 
de certains rites. Nous assistons en somme 4 la naissance du moralisme. 
M. Masson-Oursel appelle les religions qui sont nées de ce mouvement en 
Inde, le jainisme et le bouddhisme, des religions de salut. Ce terme ne nous 
semble pas trés heureux, parce que toute religion cherche a assurer d’une 
maniére ou d’une autre le salut de ses adeptes. Ce qui est nouveau dans ces 
religions, c’est la maniére de concevoir le salut. Alors que, pour le brahma- 
nisme, le salut dépend de l’observation stricte des rites, pour la religion 
dravidienne de l’apaisement ou de l’amadouement des divinités, pour le 
jainisme et le boudhisme, le salut dépend d’un effort personnel qu’aucun rite 
ne peut remplacer. 

En quoi consiste cet effort personnel ? A libérer le principe spirituel de 
existence des contingences matérielles. Le jainisme et le bouddhisme ne 
sont que des variations de ce théme dont la note dominante est un pessimisme 
radical 4 l’égard du monde créé. 

D’ou vient ce pessimisme ? C’est une question 4 laquelle on n’a pas encore 
pu répondre d’une maniére définitive. M. Masson-Oursel écrit: « Or, cet 


1 Op. cit., p. 9, col. I. 
2 Tbid. 
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esprit (le principe spirituel de l’existence), on s’avise maintenant pour la 
premiere fois, qu’il court le plus grand risque de sombrer dans le torrent de 
la transmigration... 1» (c’est-a-dire la transmigration des Ames 4 l’intérieur 
du devenir perpétuel, donc de la matiére créée et considérée comme mau- 
vaise). C’est reconnaitre qu’on ne peut que constater, sans pouvoir l’expli- 
quer, le changement qui intervient. On peut cependant, nous semble-t-il, 
se livrer 4 quelques conjectures. Il faut partir de la constatation que ni le 
brahmanisme, ni la religion dravidienne ne contiennent un pessimisme aussi 
radical. Ces religions reflétent la mentalité de peuples qui se sont accordés 
au rythme de la nature et aiment la vie. Telle est du moins l’impression qui 
se dégage de la lecture des épopées ot les deux courants se rencontrent. Ce 
fait, ajouté a celui que la réforme morale s’adresse surtout aux classes pauvres, 
nous parait permettre la conjecture suivante quant 4 l’origine du pessimisme 
radical 4 l’endroit du monde professé par le jainisme et le bouddhisme : 

Les conceptions religieuses pré-bouddhiques portent visiblement l’em- 
preinte des classes dirigeantes que la sécurité matérielle rendait insouciantes. 
Les classes pauvres, elles, souffraient. C’est la vision de cette souffrance qui est 
al’origine de la vocation du Bouddha. C’est également cette souffrance qui 
détermine la nouvelle orientation religieuse. Pour le pauvre, pour l’opprimé, 
la souffrance réside dans le fait méme d’exister. Job maudit le jour de sa 
naissance (Job 3. 1). Toutefois, il ne viendrait pas a l’esprit du pauvre qu'il 
peut, par un effort personnel, étre comme s'il n’était pas ! L’idée que le salut 
consiste a étre le moins possible et, a la limite, a ne plus étre, est une déduction 
dintellectuel, une philosophie, qui n’aura jamais d’emprise véritable sur les 
masses. Les masses peuvent partager le pessimisme des Ecoles nouvelles; 
elles ne parviennent pas a saisir la valeur de la voie du salut qu’elles défi- 
nissent. I] n’en reste pas moins que la souffrance des masses est probablement 
a lorigine du pessimisme radical du jainisme et du bouddhisme. C’est dans 
tous les cas 4 la solution du probléme de la souffrance que ces deux religions 
sattachent. 

Le probléme de la souffrance peut étre résolu de plusieurs maniéres. 

Il y a, en premier lieu, la solution qu’on pourrait appeler eschatologique. 
C’est la plus répandue, celle que proposent, avec une infinité de nuances, 
presque toutes les religions, 4 commencer par les religions primitives, jusqu’au 
christianisme et 4 l’islam. Cette solution présuppose |’existence d’un Etre 
supréme conscient, capable de rétribuer les bons et de punir les méchants. 

Il y a ensuite la solution bouddhiste. La souffrance a son origine dans le 
désir qui engendre l’acte. Et comme I’acte, c’est l’étre, c’est jusqu’a l’étre 
méme qu’il faut supprimer pour se dégager de la souffrance. 

Il y a enfin la solution de la Gréce classique : l’homme doit faire face 4 son 
destin et en devenir le maitre. C’est une solution héroique qui trouve son 
expression derniére dans le stoicisme gréco-romain et engendre une éthique 
de l’action. 

A vrai dire, ces deux derniéres solutions, la solution héroique de la Gréce 
classique qui engendre I’action, et la solution bouddhiste qui engendre le 


1 Op. cit., p. 9, col. II. 
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mépris de l’action, ne sont que les deux positions philosophiques extrémes 
d’attitudes qui se retrouvent a l’intérieur de la solution eschatologique. 
L’activisme chrétien et le fatalisme musulman s’apparentent 4 l’héroisme 
grec, tandis que le détachement du mystique, quelle que soit la religion au 
sein de laquelle celui-ci s’opére, s’apparente au négativisme bouddhiste. 
Ces similitudes ne doivent toutefois pas nous faire perdre de vue une diffé- 
rence essentielle : Tant l’activisme chrétien que le fatalisme musulman d’une 
part, et le détachement du mystique de l’autre, sont tempérés par la vision 
eschatologique et par la foi en un Etre supréme doué de qualités morales. 

Revenons aux positions extrémes. La longitude serait-elle pour quelque 
chose dans les solutions différentes apportées par la Gréce et par I’Inde du 
bouddhisme au probléme de la souffrance ? L’héroisme actif serait-il occi- 
dental, tandis que le passivisme bouddhiste serait oriental ? Nous ne le 
croyons pas. L’explication de la différence doit étre recherchée ailleurs, pro- 
bablement dans le domaine de la sociologie. La morale héroique de la Gréce 
est essentiellement la morale d’une classe, de la classe des hommes d’Etat 
et des guerriers. L’attitude passive du bouddhisme, par contre, a sa racine 
dans le sentiment d’impuissance en face des problémes insolubles que pose 
la souffrance des masses indiennes. 

Cette affirmation est corroborée par le fait que la morale de la caste des 
guerriers hindous offre des analogies frappantes avec la morale héroique de 
la Gréce. La Mahdbhdrata est pleine d’incitations 4 l’action héroique. 

A Yudhistira, le chef des Pandus, qui vient de perdre son royaume au 
jeu de dés et accepte de se retirer avec ses fréres pour douze ans dans la forét, 
Bhimaséna fait l’éloge de Vhéroisme : 

Si nous luttons sans traitrise, face 4 nos ennemis, la mort vaudrait mieux de toute 
maniére. Une fois morts, nous gagnerions les mondes (célestes). Ou si les ayant tués, nous 
acquérions la terre entiére, alors d’autant mieux pour nous! Voila ce qu’il nous est com- 
mandé de faire 4 nous qui suivons les lois de notre état, qui souhaitons une vaste renommée 


et voulons venger les torts. Luttant pour nos intéréts, notre devoir clairement reconnu, 


méme (privés du) royaume que d’autres nous ravirent, nous aurons la louange et non le 
blame. 


On rencontre dans le méme discours des phrases de ce genre : 


« Tu es né pour les actes de violence qui font trembler les hommes. » — « C’est la Loi 
éternelle, roi, fixée par l’Ordonnateur (du monde). Si tu la dédaignes, tu encourras le ridi- 
cule. S’écarter des lois de son Etat ne donne pas matiére 4 éloge. » — «Ce n’est pas par 


lVascétisme, 6 roi, qu’un guerrier accéde aux cieux, mais par un combat régulier, victoire 
ou défaite. } » 


Yudhistira ne cédera pas 4 ces invectives, parce qu’il désire étre fidéle 
a la promesse donnée. I] se retirera donc pendant douze ans dans la forét. 
Mais lorsqu’a l’échéance, ses cousins ne lui rendent pas son royaume, il se 
décide tout de méme 4 leur faire la guerre. 

Les imprécations de Viduld a son fils Sanjaya, qui a été vaincu, par contre, 
atteignent leur but immédiatement. Elles nous rappellent quelques-unes des 
pages les plus vibrantes des épopées grecques. En voici quelques extraits : 


* Trad. par Louis Renou, Anthologie sanskrite, Payot, Paris, 1947, p. 102 ss. 
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Pourquoi gis-tu 1a, tel un cadavre, comme frappé de la foudre ? Léve-toi, couard, ne 
tendors pas apres ta défaite ! Ne t’efface pas misérablement, fais-toi connaftre par tes 
exploits ! Ne sois ni au milieu, ni au fond ou en bas ! Tiens-toi debout et gronde ! 

.. Plaise au ciel qu’un doux Ane ne naisse jamais dans une maison royale! Si tu as 
rejeté la Loi, pour quelle raison vis-tu ? Tout ce que tu as sacrifié et donné, lache, toute ta 
renommeée est ruinée. La racine de tes joies est coupée : pour quelle raison vis-tu ? 

Ne fume pas, flambe, attaque a fond, tue les ennemis ! Oui, flambe sur la téte de tes 
ennemis, fit-ce un moment, un seul instant !?» 


Dans l’épopée, le Dharma ou Ordre universel, impose une morale diffé- 
rente 4 chaque Etat. Cette conception est confirmée par le discours de 
Krishna inséré dans la Mahdbhdrata appelé la Bhagavad-Gita. 

Le bouddhisme s’inscrit en faux contre cette morale, mais ne parvient 
toutefois pas a la remplacer, parce qu’il ne reconnait pas a l’action, méme pas 
a l’action bonne, une valeur quelconque. 

Cette position du bouddhisme original est si extréme qu’elle ne se main- 
tiendra pas trés longtemps dans le bouddhisme lui-méme. « La doctrine 
initiale avait été une religion sans dieu, une métaphysique sans étre; la 
théorie ultime sera un culte de quasi-dieux et une dialectique de pensée 
absolue. ? » 

Il se passe cette chose étrange que l’Inde, qui a donné naissance au boud- 
dhisme, s’en est défait d’une maniére presque complete °. M. Masson- Oursel 
énumére les facteurs qui ont amené ce résultat : 


L’invasion arabe, puis turco-mongole détruisit les monastéres, dont certains comme 
ceux de Ndlanda, équivalaient a de véritables universités. Mais la religion bouddhiste 
s’éteignait 4 la fois par son impuissance et par sa réussite. Impuissance 4 conquérir les 
masses, alors qu’elle convertissait assez aisément des lettrés brahmaniques. D’autre part, 
réussite si large, qu’elle s’imposait en un sens a ses adversaires mémes. Le samsdra, le 
karman, le nirvdna : autant de notions dont la valeur bouddhique s’intégra plus ou moins 
aux théories brahmaniques ou sectaires. 


Et M. Masson-Oursel de conclure par cette phrase intéressante : 


Chose singuliére, le bouddhisme qui répandit a travers le monde, de I’Afrique a l’Océa- 
nie, des semences d’indianité, n’était pas assez indien, assez « hindou » dirions-nous plutét, 
pour conquérir définitivement son pays d’origine *. 


I] résulte de ces appréciations que le bouddhisme, dans sa forme originale, 
est essentiellement une religion de moines qui doit se vivre en dehors du 
monde. Dans sa recherche du salut, cette religion a par trop négligé la réalité 
et n’offre, de ce fait, aucune solution pratique a homme ordinaire, obligé 
de gagner sa vie 4 la sueur de son front. Tout ce qui reste du bouddhisme 
dans les masses, c’est une mansuétude bienveillante, une compassion légé- 
rement empreinte de condescendance 4 l’endroit de tous les étres animés. 
Il a certainement influencé les rédactions subséquentes des épopées, ainsi 
qu’en témoigne cette réponse de Sdvitri au dieu de la mort: 


Ecoute donc encore cette maxime que j’énonce ! Ne faire violence 4 aucun ¢tre, ni en 
acte, ni en pensée, ni en paroles, montrer sa faveur, donner : voila la Loi éternelle des justes. 


? Anthologie sanskrite, p. 104. 
2 Masson-OuRSEL, op, cil., p. 21, col. I. 
% La République indienne compte maintenant moins de bouddhistes que de chrétiens. 


* Op. cit., p. 23, col. II. 
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C’est ce que fait le monde d’ordinaire pour les gens vers qui son affection l’incline. Mais 
les bons, ce sont ceux qui pratiquent la charité méme envers les ennemis qui leur tombent 
dans les mains *. 


Mais si ce passage refléte l’enseignement bouddhiste, il le dépasse aussi. 
Car, contrairement au bouddhisme, l’action, et singuliérement l’action bonne, 
occupe une place de choix. 

Les notions de samsdra (chaine des transmigrations ou des renaissances 
de l’Ame), de karman (rétribution automatique des actions bonnes et mau- 
vaises, déterminant les renaissances) et de nirvdna (paradis de la non- 
existence) se populariseront a travers les systémes de l’hindouisme renaissant 
dont il va étre question. Toutefois, ces notions n’auront jamais une influence 
déterminante sur l’attitude religieuse des masses. Elles influenceront davan- 
tage la pensée des élites et hanteront les écrits philosophico-religieux. 

Alors que durant l’époque que reflétent les épopées — impossible a déter- 
miner avec exactitude — I’élite princiére et guerriére n’est pas affectée par 
le pessimisme radical, celle-ci y succombe en partie durant la période de la 
renaissance hindouiste. La raison est de nouveau d’ordre sociologique. Cette 
élite perd peu a peu sa liberté politique. Avec la conquéte musulmane, puis 
mongole, elle ne joue plus qu’un réle effacé. Le dernier bastion de l’indépen- 
dance hindoue est l’Etat des Mahraties avec ses héros légendaires comme 
Shivaji. Dans cet état de dépendance, la philosophie du dépouillement trouve 
un terrain favorable 4 son développement, et marque |’Inde de son empreinte. 

Or, cest da cette époque-la que I’ Inde entre en contact suivi avec I’ Occident 
el cest cette empreinte particuliére qui frappe l’Occident et passe en Occident 
pour typiquement indienne. Nous avons essayé de démontrer qu’il n’en est 
rien. Si ce caractére est typique d’une époque, il n’est pas typique de l’4me 
indienne ni de la civilisation indienne en général. C’est un phénoméne passa- 
ger, di essentiellement aux circonstances politiques du moment. Dés que 
ces circonstances changent, dés qu’apparait devant l’élite indienne le but 
d’une Inde libérée de ses chaines, celle-ci, dans sa presque totalité, se détourne 
de la philosophie du dépouillement pour entrer dans Il’action, et force l’hin- 
douisme a se libérer plus entiérement encore de Il’influence du bouddhisme 
original. Ce retour a l’action coincide avec la formation du Congrés national 
indien a la fin du siécle dernier. 

On a cru que ce retour a l’action était di essentiellement a l’influence 
chrétienne. Celle-ci y est certes pour quelque chose. Mais ce qui nous parait 
déterminant est l’apparition d’un but politique 4 l’horizon des élites indiennes 
qui galvanise les énergies. En se tournant vers l’action, l’élite dut rechercher 
en méme temps une religion et une philosophie qui la fortifient dans son 
orientation nouvelle. Certains se tournérent alors vers le christianisme, 
d’autres vers les philosophies activistes de l’Occident, d’autres encore s’ef- 
forcérent de retrouver dans leurs propres traditions des éléments capables 
de donner un sens a l’action. C’est de cette recherche que naquirent les mou- 
vements néo-hindous dont il sera question plus tard. 

On peut donc dire en conclusion que le grand souffle du moralisme au 


? Anthologie sanskrite, p. 94. 





vie 
bee 








L’EGLISE INDIENNE, I 99 


vie siecle trouve en Inde des conditions d’existence qui lui donnent un coloris 
beaucoup plus négatif qu’en Perse d’ow il semble étre venu. Les U panishads 
ont fourni au jainisme et au bouddhisme quelques points d’accrochage grace 
4 leur maniére de poser le probléme de I’existence, ainsi qu’en témoigne ce 
passage de la Katha-Upanishad : 


Autre chose est le souverain bien, autre chose le souverainement agréable; |’un et 
autre, sans avoir le méme but, tiennent l’homme. Qui s’adonne au souverain bien a une 
excellente destinée. Mais manquera son but celui qui s’adonne au souverainement agréable?. 


Il n’en reste pas moins que l’intrusion de la négation absolue de la création, 
ou si l'on préfére, du spiritualisme intégral, allant jusqu’d la condamnation 
de l'action quelle qu’elle soit, est un phénoméne relevant davantage de circons- 
tances historiques que de la tradition intellectuelle indienne. Il serait donc faux 
de faire de cette notion une constante de la pensée religieuse hindoue. Elle est 
une intruse qui trouve un terrain favorable, se développe en une fleur splendide, 
mais dangereuse, que les gardiens de la tradition brahmanique essayeront d’étouf- 
fer dans le fouillis des édifices philosophiques subséquents, sans empécher toute- 
fois que son parfum redoutable ne flotte longtemps encore a travers la péninsule 
indienne. 

On s’indignera peut-étre de ces adjectifs restrictifs, vu que c’est préci- 
sément cette position religieuse et philosophique qui a enchanté I’Occident. 
Mais cet enchantement n’est-il pas di 4 des causes identiques a celles qui ont 
été favorables au bouddhisme en Inde ? Effroi devant la réalité matérielle, 
doute de la valeur de l’action quelle qu’elle soit, fatigue, désabusement, 
démission en face du probléme de la souffrance ? 

I] est indéniable que sur cette toile de fond ultra-pessimiste apparaissent 
quelques traits émouvants. Nous pensons au respect de la vie, de toute vie. 
Mais ce respect n’est cependant.pas assez fort pour engendrer |’action. 
L’amour des étres, en théorie, reste négatif, et s’il est tout de méme positif, 
comme en témoigne le régne d’Acoka 300 ans avant J.-C., c’est qu’aucun 
systeme ne peut totalement supprimer certains élans qui ont été déposés 
en ’homme par le Créateur. 


4. Sceptiques ef Yogins 


Aux hérotiques jains et bouddhiques, il faut ajouter, pour étre complet, 
les sophistes et les yogins qui tous montrent de l’aversion pour la caste sacer- 
dotale et les rites ancestraux. Les sophistes ou sceptiques sont importants 
en ceci qu’ils ont contribué 4 l’institution d’une logique permettant une 
dialectique aussi souple que la dialectique grecque. Si les sophistes sont les 
anarchistes de l’esprit, les yogins sont les anarchistes de l’ascése. 


Le yogin, farouchement individualiste, fait litiére de tout dogme, de toute religion. 
Il vise pourtant avec frénésie les fins les plus transcendantes, mais il se flatte de les obtenir 
par la contention qu’il impose a ses fonctions psycho-physiologiques : maitrise de soi, 
arrét de la pensée, préparation a une illumination absolue dés que la subjectivité se trouve 
supprimée 2, 


1 Masson-OuRSEL, op. cit., p. 13, col. I. 
2 Op. cit., p. 27, col. I. 
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5. La contre-réforme brahmanique 


Cette contre-réforme ne s’est pas élaborée en quelques années et on ne 
peut lui assigner de date. Masson-Oursel la résume admirablement de la 
maniére suivante : 


Si esprit nouveau souhaitait une spéculation dominant de trés haut la pratique 
rituelle, le brahmane lui offrait 4 contempler l’absolu des Upanishads, auquel on accéde 
aussit6t, pourvu que l’on considére tout « sub specie aeternitatis » I] refusait d’admettre 
pour but cette lointaine et incertaine échéance du nirvana, limite extréme d’une destruc- 
tion de l’ordre des choses; il niait surtout, implicitement, que ]’étre fat le résultat de I’acte. 
Il ne pouvait consentir qu’a une résorption en |’Atman ou Brahman supréme, a la rigueur 
susceptible d’étre appelé un nirvana brahmanique, brahmanirvana. Au lieu d’exiger une 
tAche trés bonne et ardue, la délivrance s’obtiendra par simple changement de « point de 
vue », en une saisie de soi-méme dans l’étre intégral, substituée 4 une méconnaissance de 
soi dans l’ordre des relativités concues comme apparentes ?. 


Ce texte, un peu dense, contient tout ce qui est nécessaire a la compréhen- 
sion de la mystique brahmanique. Cette « voie mystique » que les brahmanes 
ouvrent sous la pression du bouddhisme et que le grand mystique Shankara 
illustrera autour de l’an 800 de notre ére, vient d’étre comparée par R. Otto 
a la mystique d’Eckhardt (x1® siécle) 2. Cette comparaison démontre que 
les motifs fondamentaux de l’4me humaine qui se manifestent dans la mys- 
tique sont indifférents aux variétés de climat, de latitude ou de race. Ce qui 
donne aux deux mystiques comparées leurs coloris particuliers est le théisme 
différent qui leur sert de pont d’envol — théisme vishnuite chez Shankara, 
théisme chrétien chez Eckhardt. Cette étude récente ne permet plus de voir 
dans la voie mystique sanctionnée par le brahmanisme quelque chose de 
spécifiquement oriental. 

Nous nous bornerons a citer deux passages d’Eckhardt qui démontreront 
son accord foncier avec la recherche de Shankara qu’il n’a pas pu connaitre : 


Aussi longtemps que quelque chose de créé de quelque espéce que ce soit peut se faire 
remarquer distinctement a |’Ame, elle éprouve (aussi) du chagrin. Tout ce qui est créé, tout 
ce qui est créable est un néant. Mais a ce quelque chose (entendez la chose elle-méme vue 
dans sa ratio idealis), tout ce qui est créé, oui, tout ce qui est créable est lointain et étranger. 
C’est quelque chose d’un et d’unique se rapportant a soi, qui n’accepte rien de ]’extérieur... 

.- Aussi longtemps que ]’4me contemple ce qui a forme, que ce soit méme un ange ou 
elle-méme en tant qu’ayant forme, c’est l’imperfection en elle. Oui, méme si elle contemple 
Dieu (comme personnellement opposé a elle) en tant qu’il est formé, qu’il est Trinité, 
c’est imperfection en elle. Mais quand tout ce qui a forme est détaché de ]’Ame et qu’elle 
ne contemple plus que |’Eternel Un, alors l’essence une de 1’Ame recoit l’essence une sans 
forme de l’unité divine, plutét déja leur suressence. O merveille des merveilles ! Quelle 


noble passion n’est-ce pas 1a, puisque l’essence de l’homme ne subit rien moins que la seule 
unité de Dieu... 


Il semble que la mystique poursuive partout le méme but : faire passer 
lame du domaine du créé a celui de l’incréé, afin qu’elle réalise son salut 
qui est d’étre incréée avec I’Incréé, éternelle avec l’Eternel. L’union mystique 


1 Op. cit., p. 18, col. II. 


2R. Orro, Mystique d’Orient et mystique d’Occident, Payot, 1951. 
3 Cités par R. Orro, op. cit., p. 69. 


Ss 2 


a —_ 








L’EGLISE INDIENNE, I 101 


ne se concoit qu’a l’aide du monisme le plus strict. Ce monisme n’est pas une 
particularité orientale. I] représente une attitude philosophique possible, 
probablement méme la premiére qui s’impose a |’étre pensant, émancipé 
des mythes originaux. Le monisme est 4 la disposition d’Eckhardt a travers 
Platon, Plotin et la gnose. I] est 4 la disposition de Shankara a travers les 
Upanishads et la Gita. 


Mais le commun des mortels, méme dans 1’ Inde, réclame des religions plus concrétes 
qu'une métaphysique de l’inconditionné; les cultes populaires s’imposérent au brahma- 
nisme, risquant de |’étouffer s’il n’en admettait pas l’orthodoxie '. 


C’est par ces termes que M. Masson-Oursel introduit les chapitres relatifs 
4 la religion de Vishnu et a celle de Shiva. Cette constatation revét de l’im- 
portance, car elle rétablit les proportions. La conception bouddhique et la 
mystique sont bien incapables de répondre aux besoins des masses. Si les 
souffrances de ces derniéres ont influencé la conception religieuse bouddhiste, 
il est évident qu’en Inde tout au moias, elles n’ont pas recu du bouddhisme 
le réconfort dont elles avaient besoin. Le Nirvana est une réalité trop éloignée. 
Les masses ont besoin d’une religion plus pratique, répondant aux exigences 
de la vie jour aprés jour. Leur religion consiste en priéres et en réponses. Ces 
prieres s’adressent a des dieux — ou plutét 4 un dieu qui est derriére tous les 
autres — censé pouvoir agir. Pour les uns ce dieu est Vishnu, qui manifeste 
sa présence par des descentes appelées avatars, dans certains héros, et aussi 
dans des animaux. L’incarnation la plus fameuse est celle de Krishna, et 
c’est sous la forme de Krishna que Vishnu est révéré le plus souvent. Pour 
les autres, ce dieu est Shiva, le destructeur et le créateur. Mais il y a un accord 
entre vishnuites et shivaites en ce sens que les uns reconnaissent secondaire- 
ment leur maitre dans le dieu des autres. Comme l’étre par excellence est le 
Brahman (neutre) dont Vishnu et Shiva ne sont que des aspects, on finit 
par leur ajouter Brahma (masculin) comme troisiéme manifestation (murti) 
du Brahman, afin d’obtenir une Trinité (Trimurti). 

La théorie de la Trimurfi permet une synthése remarquable de tous les 
éléments disparates de l’hindouisme. Toutefois, il ne faut pas oublier qu’il 
ne s’agit 14 en somme que d’une facade imposante derriére laquelle se cachent 
des différences irréconciliables. Le vishnuisme représente l’apport aryen, 
tandis que le shivaisme représente l’apport dravidien. Le premier est plus 
raffiné, davantage porté a la poésie et engendre une piété sentimentale. Le 
second, plus violent, fait place aux grands contrastes de la nature avec son 
élan vital et son pouvoir de destruction. Le sensualisme le plus effréné 
comme l’ascétisme le plus austére se retrouvent chez les adeptes de Shiva. 

Le tantrisme s’est constitué essentiellement autour de la personnalité 
de Shiva et de ses formes féminines, les shaktis ou puissances. Selon l’école 
philosophique du Sankhya, une des six écoles philosophiques reconnues, 
l’ame inactive et indifférente, Purusha, est distincte du principe actif et 
productif appelé Prakriti, mais s’unit avec elle dans l’acte de la création. 
Les dieux ont de ce fait deux aspects, l’aspect masculin, inactif et indifférent, 


1 MAsson-OuRSEL, op. cil., p. 18, col. IL. 
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et l’aspect féminin, actif et productif. Le tantrisme est un ensemble de spécu- 
lations et de rites pivotant autour des manifestations féminines de Shiva |, 
Celles-ci sont divisées en deux sections : les asitas — les non-noires — et les 
silas — les noires. Parmi les asitas, on compte Lakshmi, la déesse de la 
richesse, trés populaire parmi la classe marchande, et Sarasvati, la déesse 
de l’intelligence, la Minerve de I’Inde. Parmi les sitas, on compte Durga et 
Kali, les déesses terribles, causes de tous les malheurs, et qu’il faut se rendre 
propices avec du sang. Ces spéculations sur l’union du principe masculin et 
du principe féminin ne sont pas toujours pures de toute sensualité et consti- 
tuent une manifestation importante du vitalisme dravidien. 

Vishnuisme, shivaisme, tantrisme, voila les trois expressions religieuses 
des masses de I’Inde actuelle, les expressions avec lesquelles le christianisme 
doit compter, beaucoup plus qu’avec la mystique ou la philosophie védantine 
ou moniste. 


6. La Bhagavad-Gita 


Il est toutefois nécessaire d’étre au clair sur l’attitude des élites. Si les 
six systemes philosophico-religieux classiques comptent toujours des adhé- 
rents (1. Nydya ou analyse, 2. Vaisheshika, ou théorie des atomes, 3. Sankya 
ou synthése, 4. Yoga, 5. Mimdmsa ou systéme d’exégése, 6. Vedanta, sys- 
téme opposé au Sankya), c’est la Bhagavad-Gita *, une sorte de vaste syn- 
thése de toutes ces écoles, qui jouit de la faveur des élites attachées aux 
anciennes traditions. L’auteur inconnu de ce fragment de la Mahabharata 
a tissé ensemble certains fils du Sankya, du Yoga et du Vedanta sur la toile de 
fond d’une dévotion a Krishna et d’une autre, non moins fervente, au Dharma, 
lOrdre universel, ou le devoir incombant 4 chaque état. La Gita « recom- 
mande une éthique d’action énergique et virile » *. En ceci, elle ne fait qu’un 
avec l’épopée dont elle est un fragment. Krishna, incarnant Vishnu, sert de 
conducteur de chariot 4 Arjuna, le grand héros des Pandus et, au moment 
ou va s’engager la bataille décisive entre cousins, réfute les objections 
d’Arjuna a livrer bataille. Arjuna, étant guerrier de son état, doit accomplir 
les ceuvres du guerrier. Les obligations qui découlent de la caste passent 
avant les relations de famille et les sentiments humanitaires. I] est important 
qu’en Occident, on sache que l’écrit le plus respecté de la tradition hindoue 
nest pas un traité sur la non-violence inconditionnelle. La loi qui y domine 
est celle du devoir appartenant a chaque état : « Il vaut mieux accomplir le 
devoir de sa caste, méme si on ]’accomplit mal, méme si son accomplissement 
est entaché de mal, plutét que d’accomplir la tache d’un autre, si bonne 
soit-elle », dit Krishna 4. La tache a laquelle il est fait allusion et qui apparait 
meilleure, est celle réservée aux brahmanes, a qui seuls appartient la vie 
contemplative. Arjuna est consolé de la pensée qu’il va tuer ses cousins par 
largument de l’immortalité de l’Ame. 


? Et occasionnellement de Vishnou. 
* Chant de l’Etre supréme (incarné en Krishna). 
3R. Orro, op. cit., p. 207. 


* Cité par Monrer-WiLuiaMs, Hinduism, 1925, p. 209. 
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Le sage ne pleure ni ceux qui s’en vont, ni les survivants. I] n’y a jamais eu de temps 
oi je n’étais pas, ni toi, ni les autres chefs, et il n’y aura jamais de temps od nous ne serons 
pas. De méme que l’4me dans son support corporel passe rapidement de l’enfance a la 
jeunesse et a 1’4ge mar, ainsi elle passera ensuite a travers toutes les formes — ne sois pas 
affligé de cela... Celui qui pense que l’4me peut étre détruite ou celui qui pense que l’Ame 
est capable de détruire est dans l’erreur; l’4me ne tue pas et n’est pas tuée; elle ne nait 
ni ne meurt... }. 


La Bhagavad-Gita est nettement théiste. Elle incite 4 l’adoration de 
lEtre supréme sous les traits de Krishna: « Pense 4 moi, aie foi en moi, 
adore-moi et rends-moi un culte. ?» En ceci, elle se distingue trés nettement 
du bouddhisme et se rattache au vishnuisme. Ce théisme s’exprime en phrases 
qui ont souvent leurs paralléles dans la Bible. Ainsi lorsque Krishna dit de lui : 
«Fais tout comme si c’était 4 moi que tu le faisais ! » ou bien « Par moi tout 
est créé et tout est dissous » ou encore « Je suis le commencement, le milieu, 
la fin, le temps éternel », ou encore : « Parmi les lettres de l’alphabet, je suis 
le symbole A ». Monier-Williams fait remarquer qu’on pourrait trouver des 
similarités semblables dans les écrits des grands sages romains, Sénéque, 
Epictéte et Marc-Auréle. L’hypothése d’une influence chrétienne est soute- 
nable, vu que le christianisme s’établit dans le sud de I’Inde au cours des 
premiers siécles de notre ére et que les empereurs mongols avaient beaucoup 
de chrétiens a leur service. M. de Thévenot, qui visitait Agra en 1666, pré- 
tend qu’il y avait 25 000 familles chrétiennes 4 Agra, probablement pour la 
plupart des Européens attribués au service des arsenaux et de l’artillerie *. 
Mais plutét que cette hypothése, il faut admettre qu’un certain théisme 
sexprime en termes similaires ot: qu’il naisse. Ce relativisme n’enléve d’ail- 
leurs pas au christianisme sa valeur spécifique. Mais cette derniére doit étre 
recherchée ailleurs que dans ses expressions théistes. 

La Gita met en outre en évidence le Yéga. Ce terme est devenu tellement 
familier en Occident qu’il est nécessaire de lui consacrer quelques lignes. 
Au sens strict, c’est-a-dire dans les termes de l’école qui porte son nom, le 
Yéga enseigne la technique permettant l’union de ]’4me individuelle a l’4me 
universelle. En ceci le Yéga s’apparente a la mystique. Mais il est beaucoup 
plus technique que la mystique. I] enseigne huit étapes de concentration 
mentale : l’ascétisme (yama), l’observance religieuse (niyama), les attitudes 
du corps (Asanas), la respiration contrélée (pranayama), l’insensibilisation 
aux sens (pratydhdna), la fixation de l’esprit (dharana), la contemplation 
(dhyana), et finalement, le Samdddhi, un état de transe religieuse qui s’atteint 
le plus communément en s’efforcant de fixer le bout de son nez avec ses yeux. 
Samaddhi est aussi le mot qui est employé pour sépulture, car il représente 
une mort avant la mort, la délivrance avant la délivrance. Ce qu’il est impor- 
tant de savoir, c’est que le Yéga ne vise a rien d’autre qu’a l’annihilation com- 
pléte de la pensée, annihilation qui s’obtient par une concentration intense sur 
un objet ou sur une idée sans importance. La Gita humanise ce systeme en 
lui donnant une couleur plus mystique. Elle insiste en particulier sur l’idée 


1 Cité par MonrER-WILLIAMS, op. cil., p. 209. 
2 Op. cit., p. 213-214. 
3 Cf. op. cit., p. 221, note 1. 
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que yéga signifie union et que le yégi est celui qui est sous un méme joug avec 
Dieu. Ses exercices sont comparés 4 ceux d’une tortue ramenant sa téte et 
ses membres sous sa carapace. 


7. Les couranis modernes 


Trois facteurs jouent un réle important dans le développement des cou- 
rants modernes : le contact avec l’Occident, la confrontation avec le chris- 
tianisme préché a travers I’Inde entiére et enseigné dans les grandes écoles 
fondées par les Missions, enfin la vision du réle politique que pourrait jouer 
une Inde libre et la lutte pour l’indépendance. I] est impossible de dire lequel 
de ces trois facteurs a été déterminant. Nous serions enclin a penser que le 
troisiéme, le facteur politique et nationaliste, a eu une influence plus marquée 
que les autres. Mais quoi qu’il en soit, ces trois facteurs mettent en valeur 
une notion que l’élite de l’Inde avait passablement négligée : la valeur de 
l’'acte. Les courants modernes tendent donc tous 4 donner une place de choix 
a l’action, en particulier 4 l’action sociale. I] y avait trois solutions possibles : 
embrasser le christianisme, qui apparait comme la synthése la plus remar- 
quable de l’activisme et du pessimisme, ou bien opérer une synthése entre la 
religion traditionnelle et le christianisme, ou bien encore, rechercher dans 
la religion traditionnelle les éléments rendant a l’action sa place. Du fait 
qu’embrasser le christianisme impliquait une conversion, donc une coupure 
avec le passé, le syncrétisme religieux de l’Arya-Samdj, du Brahmo-Samdj, 
de Rdémakrishna et de Vivékdnanda était d’un accés plus facile et bénéficia 
ainsi de la faveur de l’élite. Ce syncrétisme est d’ailleurs dans la meilleure 
tradition de l’hindouisme qui s’est toujours efforcé d’embrasser dans son 
systéme les doctrines les plus contradictoires. Depuis l’apparition de Gandhi, 
c’est toutefois la troisiéme tendance qui parait dominer : on retrouve dans les 
Upanishads, mais surtout dans la Gita, dont il a été question tout a l’heure, 
les incitations nécessaires a l’action que l’on interpréte dans un sens social. 

Lors du passage du Mouvement pour le Réarmement moral 4 Bombay, 
la presse locale consacra 4 ce mouvement des éditions spéciales qui sont fort 
intéressantes a lire. Tout en relevant tout ce que ce mouvement contient de 
remarquable, les éditoriaux suggérent que les quatre absolus, dont il fait état, 
ne sont pas inconnus en Inde et citent des textes 4 l’appui pour prouver 
que tout le Réarmement moral était déja en germe dans les vieux Livres 
sacrés, en particulier dans la Gita. 

I] vaut la peine de s’arréter quelque peu au mouvement inauguré par 
Rémakrishna et continué par Vivékdnanda. C’est a travers les publications 
de ces deux hommes, traduites en langue francaise, que les idées hindoues 
ou prétendues telles se sont popularisées chez nous. Romain Rolland, qui a 
fait beaucoup dans ce sens, ne peut pas étre suspect d’antipathie a l’endroit 
de ce mouvement. I] est donc particuliérement précieux de pouvoir recueillir 
ses impressions éparses dans son Journal. Aprés avoir mis de grands espoirs 
dans le mouvement de Ramakrishna et son ordre monastique, les informa- 
tions qui lui parviennent le font peu 4 peu changer d’opinion. Voici un de ces 
passages : 
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Nag confirme les impressions de M™e vy. Keller, sur la Rémakrishna-Mission. Malheu- 
reusement elle est tombée actuellement dans la médiocrité de l’esprit clérical. Elle se 
recrute trop habituellement parmi les « fruits secs », qui pensent suppléer a leur extréme 
ignorance par une piété bornée, aveuglément attachée a la lettre. Ashokananda fait excep- 
tion, quoiqu’il verse trop dans la théologie. — Et naturellement aussi le vieux et serein 
Shivananda, dernier survivant de la génération des disciples directs de Ramakrishna qui 
s'absorbe dans ses réves du passé. — II est 4 remarquer d’ailleurs que les grands abbés de 
Yordre, disciples directs de Ramakrishna, qui se sont succédé depuis la mort de Vive- 
kananda, sont insensiblement retombés dans la contemplation extatique, d’ow Vive- 
kananda les avait forcés a sortir, pour servir la communauté. Ils se sont trop retirés, et 
la conduite de l’ordre a été livrée a l’anarchie '. 


La visite du Swami Vijayananda de l’ordre de Ramakrishna, le 12 octobre 
1932, met Romain Rolland hors de lui. Voici quelques extraits des notes 
qu'il a jetées sur le papier : 


Je ne puis m’empécher de lui parler, plusieurs fois, sévérement. D’abord au sujet de son 
infatuation égoiste de la « Réalisation » (de I’ Identité en soi), qui le dispense de tout devoir 
social, ou qui subordonne ces devoirs 4 sa vaine satisfaction du salut personnel. Cette 
racaille de disciples qui empoisonne l’Evangile des maitres, en vient a travestir la passion 
de service social qui brilait Vivekananda en un geste de parade. Vijayananda dit, comme 
ces mauvais prétres qui trahissent le Christ : « Oui, lui, le Maitre, pouvait se permettre le 
service social, parce qu’il était lui, parce qu’il était la réalisation de |’ Identité. Mais celle-ci 
seule compte, au fond. Et elle dispense du reste. Elle est l’action sociale suffisante; celui 
qui ne fait rien que «se réaliser » agit, par cela méme, le plus puissamment du monde. » 
Et je ne vois pas tant de différence entre cet égoisme d’une pseudo-élite religieuse et 
légoisme de nos esthétes d’Occident qui se désintéressent de la misére du monde. Jamais 
je n’ai senti avec plus d’intensité qu’ils sont également des privilégiés et des exploiteurs des 
classes opprimées 2. 


On a fait grand cas d’Aurobindo, le Sage de Pondichéry. Aurobindo 
Ghose est arrivé 4 Age de sept ans en Angleterre et a recu son éducation a 
Oxford. Ce n’est qu’assez tard qu’il apprit 4 connaitre l’Inde. Originaire du 
Bengale, il dut se réfugier 4 Pondichéry pour des raisons politiques. Ses 
dons de linguiste lui permirent de se mettre sans peine a la littérature sans- 
krite et il se fit bient6t un nom comme commentateur des Védes. Le 
24 octobre 1927, Romain Rolland recoit un jeune Bengali, Dilip Roy qui 
subit ascendant d’Aurobindo et en parle beaucoup. Voici ce que Romain 
Rolland a retenu de cet échange : 


Aurobindo poursuit dans sa retraite son expérience spirituelle, d’ou il espére pouvoir 
faire sortir des pouvoirs nouveaux de l’esprit, une sorte de transmission directe de la force 
divine, éternelle, a l’A4me humaine, dont le corps bénéficierait — et qui pourrait amener 
par suite une mutation brusque de la race humaine (non pourtant généralisée au plus grand 
nombre, mais réalisée dans une élite)... Aurobindo, qui unit la plus profonde connaissance 
védique a la science européenne, semble lui-méme observer sa propre expérience, sans en 
annoncer d’avance les résultats; et il en sait les dangers, car il défend a ses disciples de 
limiter; et il a dit A Roy: « Il se peut que j’en devienne fou. » — Mais il pense que cette 
expérience est un devoir qui lui incombe envers l’humanité. (Il est loin de se désintéresser 
de celle-ci comme les anciens mystiques de I’Inde.) Dés 4 présent, il se croit muni de pou- 
voirs exceptionnels sur le corps — sur son corps. II se dit maintenant certain de ne pas 
mourir d’accident ou de maladie, avant un Age avancé, c’est-a-dire avant d’avoir accompli 
sa mission 3, 


1 Inde-Journal, éditions Vineta, 1951, 20 juin 1930, p. 229. 
2 Op. cit., p. 333. 
3 Op. cit., p. 187-188. 
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Ces extraits nous prouvent tout d’abord que la pensée védantine, qui a 
probablement gardé le plus d’éléments bouddhistes, est encore bien vivante 
a Vheure actuelle. Elle doit son succés a sa grande simplicité, puisqu’elle 
tient dans les trois mots célébres de la Chandyéga Upanishad : ékam evddbvi- 
tiyam, une seule essence sans une seconde, ou encore dans l’affirmation : 
« Brahma existe véritablement, le monde faussement, l’Ame est seulement 
Brahma et pas un autre », ou encore : 


Tout l’univers est Brahma; c’est de Brahma qu’il procéde, c’est en lui qu’il se dissout, 
c’est en lui qu’il respire. Que chacun l’adore donc sereinement *. 


Le passage relatif 4 la Mission Ramakrishna nous montre quelle tentation 
représente cette pensée védantine pour les esprits vite satisfaits, heureux d’y 
trouver une justification de leur manque d’intérét pour leurs semblables. 
Il est remarquable que Gandhi, homme d’action, ne se soit guére rapproché 
de cette philosophie et ait cherché son inspiration religieuse a la fois dans 
certains éléments du christianisme, comme le sacrifice du calvaire, et dans le 
théisme populaire d’inspiration vishnouite, ou, si l’on préfére, de la Gita. 
La tentative de Ramakrishna d’intégrer l’action sociale a la pensée védan- 
tine doit étre considérée comme un échec. Ou bien l’action sociale prend le 
dessus et alors elle recherche sa base religieuse dans une piété empreinte 
d’amour, c’est-a-dire nécessitant l’opposition sujet-objet que le védantisme 
abolit, ou bien le védantisme prend le dessus et prive l’action sociale de 
ressorts. 

Les extraits de Romain Rolland nous prouvent ensuite que le Yéga, 
cet autre courant de la pensée hindoue, est incapable de réforme. II est, 
comme nous l’avons vu, une technique destinée 4 supprimer jusqu’a la 
pensée elle-méme. Aurobindo croyait l’utiliser pour obtenir des pouvoirs 
spirituels supplémentaires. Jean Herbert pense qu’il y est parvenu. Ce n’est 
pas l’opinion de R. Rolland. Il dit a ce sujet : « Le plus grave est que son 
(d’Aurobindo) récent ouvrage sur la Gita ne constitue pas un progrés sur ses 
anciens travaux publiés dans la revue Arya; il s’en faut de beaucoup... 
I] s’ensuivrait qu’on pourrait craindre chez lui un précoce épuisement céré- 
bral. * » La Gita, déja, critiquait le Yéga et désirait que son ascétisme s’allie 
a l’action, en particulier aux actions requises par la caste 4 laquelle on 
appartient. Mais il s’agit la d’un veeu pie, irréalisable. Le Yéga peut servir 
a maitriser le corps, mais il ne peut pas engendrer I’action bonne et ne peut 
pas donner non plus des forces spirituelles nouvelles. 


ESSAI DE CONCLUSION 


Nous pouvons maintenant essayer de conclure. Nous le ferons en nous 
posant la question suivante: Quelle est l’attitude religieuse présente de 
l’Inde et comment les courants divers que nous venons d’analyser se répar- 
tissent-ils parmi sa population ? 


? Cités par MonrER-WILLIAMs, op. cit., p. 203. 
2 Op. cit., p. 228; cf. aussi p. 396 et 397. 
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Le 90 % de l’Inde est agricole. C’est donc la religion des masses agricoles 
qui est déterminante pour l’ensemble. Les hors-castes! sont en général 
animistes. Certaines castes adorent le bhiita ou esprit de la caste et le consul- 
tent a l’aide de devins ou de devineresses qu’on fait entrer en transe aprés 
plusieurs heures de danse. Presque chaque village posséde son arbre sacré 
asavvata, entouré d’un tertre muré sur lequel sont disposées des pierres 
taillées représentant des serpents stylisés, auxquels chaque matin les femmes 
dévotes apportent un peu de lait que les serpents véritables, tapis non loin 
de la, se dépécheront de boire. La plupart des paysans du Sud sont shivaistes, 
et le symbole de la fertilité, le linga, est une des représentations familiéres du 
dieu Shiva. L’autre est celle du taureau, appelé nandi. Les shaktis de Shiva, 
en particulier les shaklis sitas ou noires, ont un nombre considérable de 
dévots. On leur sacrifie des chévres ou des poules. Le dieu le plus populaire 
du shivaisme est probablement Ganesha ou Ganapali, le dieu a téte d’élé- 
phant, qui passe pour étre le fils de Shiva et de Parvati, une de ses shaktis. 
C’est le dieu de la bonne fortune et du contentement auquel se rattache une 
multitude de légendes. Les enfants en particulier lui sont trés attachés. Une 
autre partie de la population est vishnouite. Les temples de ces sectataires 
sont généralement dédiés 4 Krishna, l’incarnation de Vishnu la plus populaire. 

Le culte ou paja est trés simple. I] consiste 4 faire le tour de l’idole dans 
le sens de la montre un certain nombre de fois, puis 4 acheter pour quelques 
sous des prasddas au prétre officiant, généralement sous forme de fleurs 
bénies. Les pélerinages sont encore trés populaires. 

Les jeunesses campagnardes, d’une maniére générale, font preuve d’atta- 
chement aux traditions religieuses. Toutefois, elles se détachent des formes 
individuelles de la piété au profit des formes collectives qui prennent volon- 
tiers une tournure nationaliste et xénophobe. 

Les masses ouvriéres, qui sont d’origine campagnarde, ont généralement 
perdu les formes extérieures de leur religion. Elles sont, de ce fait, facilement 
accessibles 4 la propagande communiste. 

La classe moyenne, formée essentiellement de fonctionnaires et d’em- 
ployés, est en partie orthodoxe, en partie détachée de toute pratique reli- 
gieuse. Cette derniére section est encore plus accessible au marxisme que la 
classe ouvriére, car elle est capable d’un effort intellectuel. Les grands bour- 
geois de la classe marchande sont généralement bigots et assez sordidement 
matérialistes. Leur attitude sociale constitue un des grands obstacles au 
développement harmonieux de I’Inde. Les brahmanes, 4 peine plus nom- 
breux que les chrétiens, sont divisés en de nombreuses sous-castes. Les 
brahmanes de rang inférieur font généralement du commerce et rentrent dans 
la catégorie des gros bourgeois. Les brahmanes de rang élevé constituent 
l’aristocratie de l’Inde. C’est chez eux que se trouve cette finesse d’esprit qui 
n’a pas fini d’impressionner |’Occident. La philosophie védantine est parmi 
ces gens-la une véritable habitude de la pensée, 4 moins que les nécessités 
de l’action politique et sociale ne les aient forcés 4 se forger une philosophie 
de l’existence plus activiste. 


1 N.B. La constitution de la République indienne ne reconnait pas le systéme des castes. 
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Les sddhous (moines ambulants), les yogis, les ryshis (les sages proprement 
dits) sont encore nombreux. La plupart exploitent la crédulité du peuple. 
Les vrais sages sont rares. Albert Béguin est bien décu de la visite qu’il rend 
a l'un d’eux !. Nous avons vu ce que Romain Rolland pense d’Aurobindo, 
dont on fait grand cas. I] relate qu’un « aristocratique intellectuel hindou », 
de tendance spiritualiste, qui a en horreur ]’activisme de Gandhi, dit cepen- 
dant du yéga : « Le yéga est le commencement de la fin de l’esprit » *. Dans 
tous les cas, ce ne sont pas les sages, ni méme les intellectuels racés dont il a été 
question tout 4 l’heure qui détermineront |’évolution spirituelle de I’Inde. 
Celle-ci a été déterminée, d’une maniére définitive, semble-t-il, par un homme 
dont nous n’avons pas encore beaucoup parlé, Gandhi. Mais avant de situer 
l’action de cet homme, il nous faut encore jeter un coup d’ceil 4 une classe 
de la société qui s’accroit sans cesse d’année en année : la classe des univer- 
sitaires. On ne se fait aucune idée chez nous du développement prodigieux 
de l’instruction secondaire et universitaire aux Indes. Le systéme anglo- 
saxon des colléges affiliés aux universités permet une décentralisation de 
l'instruction supérieure dont toutes les couches de la population indienne 
bénéficient maintenant. I] y a cinquante ans, on ne trouvait des écoles supé- 
rieures préparant aux examens d’entrée des universités que dans les centres 
de quelque importance. On en trouve maintenant pour ainsi dire partout, 
méme 4 la campagne. A Mangalore 3, une agglomération de 150 000 habitants, 
sur la céte ouest, on dénombre une douzaine d’institutions préparant chaque 
année 1000 4 2000 garcons et filles aux examens d’entrée universitaires. La 
ville compte quatre colléges affiliés 4 l’université de Madras, préparant 
environ 2000 étudiants. Dans l’Etat de Madras, au printemps 1952, 75.000 
éléves se présentérent aux examens d’entrée 4 l’université et 50.000 furent 
admis. L’Etat de Madras comptant 55 millions d’habitants, les admissions 
atteignent donc presque le 1 °/9. La gent universitaire peut étre évaluée a 
2 a 3 °/g) de la population. L’Etat de Madras est, de loin, le plus avancé au 
point de vue de linstruction et ces proportions ne valent pas pour 
’Inde enti¢re. Cependant, elles montrent que les universitaires constituent 
une force avec laquelle il faut compter. 

Le 90 % de la jeunesse universitaire se contente des lambeaux philoso- 
phico-religieux qu’ils ont recueillis dans leurs milieux respectifs. Le Védanta, 
le Yoga, le mysticisme n’intéressent que quelques originaux. L’idéal de la 
plupart n’est pas le samadhi, le tombeau de l’illumination mystique. Cette 
jeunesse veut vivre et croit en la valeur de la vie. Elle se tourne donc réso- 
lument du cété de ceux qui lui montrent que la vie a un sens et qu’on peut 
en faire quelque chose. C’est parmi cette jeunesse que Gandhi recruta ses 
troupes les plus enthousiastes, et maintenant que le but de l’indépendance 
nationale est atteint et que Gandhi n’est plus, sa ferveur va soit 4 Nehru, 
soit a Staline. La Russie, avec son incroyable développement technique qui 
s’étale dans de magnifiques illustrés 4 bon marché, exerce sur cette jeunesse 


‘Cf. L’ Inde — Les Indes, p. 65-68. 
2 Op. cit., p. 248. 
3 Ne pas confondre avec Bangalore. 
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une attraction fascinante. Car la Russie et Il’Inde ont des problémes iden- 
tiques a résoudre; ce qui a été possible en Russie peut donc I’étre en Inde. 
Tout ce qu’on peut dire contre le communisme est aussitét rejeté comme 
propagande occidentale. La réalité communiste est trop éloignée de l’Inde 
pour qu’on puisse en apercevoir les ombres. Tout est idéalisé. Mais ce qui 
nous intéresse ici, c’est moins le credo politique de cette jeunesse, que le fait 
qu’elle se tourne résolument vers l’action. 

La personnalité de Gandhi est encore une énigme a plusieurs points de 
vue. I] n’est pas dans notre intention d’essayer de la résoudre. Voici un des 
aspects énigmatiques de la vie de Gandhi: Sa biographie nous montre qu’il 
a fortement subi l’influence du christianisme et a fait une grande place dans 
sa vie religieuse au concept de la souffrance rédemptrice. D’autre part, 
Gandhi, sans nier ce qu’il devait au christianisme, a toujours prétendu que, 
dans son fond, son attitude religieuse dérivait d’une compréhension plus 
profonde des anciens textes hindous. I] retrouve dans l’ahimsha, ou doctrine 
de la non-violence des jains, cette secte paralléle au bouddhisme qui a encore 
quelques millions d’adeptes en Inde, les éléments de la doctrine de la rédemp- 
tion par la souffrance que le Christ incarne. Peut-on accuser Gandhi de mettre 
du vin nouveau dans de vieilles outres ? Nous ne voulons pas trancher cette 
question délicate. Nous avons vu qu’en effet la tradition hindoue est beau- 
coup plus riche qu’on ne le croit généralement et qu’elle fait une large place 
a l’action. C’est la Gita qui fournit 4 Gandhi les bases religieuses a l’action 
sociale, et par dela celle-ci, 4 l’action politique. En ce qui concerne I’action, 
il ne fait aucun doute que la tradition hindoue, notamment celle que reflétent 
les épopées, la légitime. 

Un autre aspect énigmatique de Gandhi est son application de la non- 
violence. Romain Rolland, l’apétre de la non-violence en Europe, n’arrive 
pas 4 comprendre le maitre en qui il a mis tout son espoir : « Qu’il est heureux 
que vive Gandhi, qui porte en son coeur |’humanité et ses miséres, l’humanité 
tout entiére ! Sans lui et son énergique direction de la conscience de I’Inde, 
que serait l’Inde, et quelle raison aurions-nous de nous intéresser a son désir 
d’indépendance ? Car quel usage en ferait-elle ?4» Mais Gandhi n’est pas 
aussi universel que Rolland le désirerait et ce dernier voit avec tristesse que 
cette grande Ame est aussi l’A4me d’un politicien avisé qui s’est fixé des 
objectifs réalisables et se soucie peu d’étre le paradigme d’un systéme. 
Gandhi est plus réaliste que Rolland, I’ Oriental plus réaliste que I’ Occidental | 

On peut dans tous les cas dire ceci : Gandhi a été le catalysateur de forces 
anciennes et nouvelles qui ont entrainé I’Inde vers son indépendance poli- 
tique. C’est comme si le voile de pessimisme intégral que le bouddhisme jeta 
une fois sur I’Inde et que le brahmanisme n’était pas parvenu a écarter 
entiérement, venait d’étre violemment déchiré. L’eschatologie bouddhiste 
est remplacée par une religion aux conséquences plus immeédiates, qui tient 
dans l’affirmation que le don de soi dans I’action sociale est le véritable 
dharma. En un sens, le bouddhisme, avec son moralisme, visait ce but-la. 
Mais ses spéculations sur |’étre, l’acte et le désir, len frustrérent. C’est dans 


? Op. cit., p. 156 et 157. 
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tous les cas ce qu’on aime a penser maintenant et la raison d’un regain d’in- 
térét pour la personne du Bouddha. 

Il faut se rendre a l’évidence que les conceptions religieuses de Gandhi 
et sa piété ont eu une influence moins grande sur ses partisans que son action 
politique et sociale. Un bon nombre d’entre eux répéteraient probablement 
ces paroles de Romain Rolland définissant son attitude a l’égard des priéres 
quotidiennes de Gandhi: « L’effet peut étre impressionnant, mais tout en 
goatant la beauté des chants, je me sens étranger et détaché; qu’elles soient 
hindoues ou chrétiennes, ces priéres rituelles 4 la divinité ne sont plus pour 
moi. Elles accentuent mon isolement.!» Toutefois, la démonstration que 
Gandhi a donnée de l’interdépendance d’une piété vivante et de l’action 
sociale ne s’oubliera pas de si tt. 


CHRISTIANISME ET RELIGIONS DE L’INDE 


On entend souvent affirmer, tant en Occident qu’en Orient, que le chris- 
tianisme n’a rien 4 apporter 4 I’Inde, patrie du spiritualisme. « I] nous faut 
admettre, écrit André Siegfried..., qu’une tradition religieuse plus que 
millénaire permet 4 tout Indien, méme du peuple le plus rudimentaire, de 
s’élever 4 la notion épurée et libérée de l’esprit. 2» Il semble qu’on ait tout 
dit lorsqu’on a prononcé le mot d’esprit ou de spiritualité. I] est indéniable 
que depuis plusieurs années les Occidentaux font un complexe d’infériorité 
a l’endroit de la spiritualité hindoue et il est réconfortant d’entendre M. 
Siegfried se demander si ce complexe se légitime *. 

L’étude que nous venons de faire démontre que la spiritualité hindoue 
classique a toujours été et est encore l’apanage d’une trés faible minorité. 
Elle révéle également que la tradition hindoue contient toutes sortes d’autres 
éléments que les éléments proprement védantins remontant 4 la spéculation 
bouddhiste et que ces éléments sont bien vivants en Inde. Nous pensons 
essentiellement au théisme, soit vishnouiste ou shivaiste, engendrant une 
véritable piété fondée sur une distinction sujet-objet. 

Il y a dans le bouddhisme, et ensuite dans la spéculation yogiste et 
védantine, une spiritualité destructrice de toute vraie religion. Si le karma, 
cette loi abstraite et froide de la rétribution, est l’expression derniére de la 
Welianschauung, cela signifie qu’on le place au-dessus des dieux, donc que 
ces derniers ne sont pas d’une grande utilité dans la recherche des voies les 
plus sires pour échapper 4 ses conséquences. Le yéga prend la place de la 
piété religieuse, désormais inutile ‘. I] est intéressant de constater que la ferveur 
religieuse des masses a pratiquement raison du karma. Celui-ci ne joue de 
réle que dans l’eschatologie. Mais pour la vie de tous les jours, il y a le ou les 
dieux que l’on peut invoquer. Nous nous trouvons donc en face d’une vigou- 


1 Op. cit., p. 256. 

2 Voyage aux Indes, p. 103. 

3 Op. cit., p. 106. 

* Cf. Les conséquences similaires de la croyance grecque a la moira ou a l’ananké. 
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reuse et saine religiosité, crochant avec la réalité, et c’est avec elle bien plus 
qu’avec les spéculations des philosophes, que le christianisme doit compter. 

Il y a cinquante ans, les missionnaires chrétiens s’imaginaient que I’élite 
indienne, détachée des cultes idolatres, nourrie de philosophie védantine, 
serait beaucoup plus accessible au christianisme que les masses. On commence 
4 comprendre que la pauvre femme qui se présente les mains jointes devant 
lidole de son choix pour lui demander assistance dans la vie quotidienne fait 
preuve d’une attitude religieuse autrement existentielle que le sage qui a 
remplacé la priére par la pensée et la méditation !. I] est temps que nous nous 
rendions compte a quelle désintégration aboutit un spiritualisme désincarné. 
Ses ravages équivalent a ceux du matérialisme. L’homme sans Dieu — et nous 
entendons par Dieu ici un Dieu vivant, a la maniére dont le concoivent tous 
les théismes, par opposition 4 un Dieu neutre, considéré comme un principe 
— ne peut que s’égarer. C’est pourquoi Gandhi a tellement insisté sur la 
nécessité d’une foi réelle, chaude, vivante, d’une foi qui trouve 4 la fois son 
expression dans un incessant dialogue avec le Créateur et dans |’action en 
faveur du prochain. 

Le christianisme n’a rien a apporter aux sages. I] n’apporta rien aux sages 
de la Gréce et de la Rome antique. I] ne peut rien apporter aux sages de 
l’'Inde. Le christianisme a toujours abandonné les sages a leur propre sagesse. 
Mais il a beaucoup a apporter a ceux qui prient avec ferveur. 

Lorsqu’on passe en revue les différents systémes religieux de I’Inde, on se 
rend compte que, a l’exception de la sagesse, ils peuvent tous trouver, dans 
le christianisme, la réponse a leurs préoccupations particuliéres. 

L’adorateur des esprits se meut dans un monde auquel la Bible attache une 
grande importance. Elle reconnait l’existence d’esprits et de puissances 
célestes, et leur oppose |’Esprit de la Pentecéte, générateur de vies nouvelles. 

La Bible fait une place immense a la piélé théiste qui est dévotion 4 un seul 
Dieu, créateur du ciel et de la terre. Cette dévotion est plus enracinée dans 
les coeurs que ne pourraient le faire croire 4 premiére vue les temples hindous 
avec leurs innombrables divinités. 

Le rite n'est pas non plus étranger a la Bible. Il y a l’institution de la 
Céne et la grande liturgie des premiers chapitres de l Apocalypse. 

L’action morale et sociale a laquelle l’épopée et en particulier la Gita 
fait une place de choix, trouve dans la Bible sa justification derniére dans le 
sacrifice de Jésus sur la croix. « Ayez en vous les sentiments qui étaient en 
Jésus-Christ...», écrit saint Paul aux Philippiens. 

Le pessimisme a l’endroit du monde trouve sa juste place dans la pers- 
pective du péché. Le femps a sa valeur propre; l’éfernifé la sienne. Car, pour 
le chrétien, la grace n’abolit pas la nature créée, mais la restaure dans son 
ancienne dignité. « Considérer les biens terrestres comme des avantages 
essentiels ou bien des ennemis de |’Ame, écrit Philippe Vernier, c’est leur 
donner également trop d’importance. I] est une haine du monde qui provoque 
aussi bien qu’un sentiment contraire, une foi imparfaite. La véritable foi 
n’a rien A craindre au monde; elle régne sur lui; elle le régénére et le remet a sa 


1Cf. ALBERT BéGuIN, op. cil., p. 67 et 68. 
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vraie place en en usant sainement, d’un esprit libre, d’un coeur qui appartient 
a Dieu. } » 

Le salut est 4 la fois présent, grace au renouvellement de ’homme inté- 
rieur, et il est aussi eschatologique, cosmique, embrassant l’ensemble de la 
création. 

En somme, I’Inde n’offre pas de problémes religieux ou philosophiques 
essentiellement différents de ceux qui se posent dans d’autres parties du 
monde. Le passivisme résultant de certaines spéculations philosophico- 
religieuses doit étre considéré comme un accident di a diverses circonstances. 
Il est d’ailleurs en voie de presque compléte disparition. Méme les sages 
comme Aurobindo ne peuvent s’en accommoder totalement, puisqu’ils espé- 
rent recevoir au travers de leurs méditations des forces capables de trans- 
former le monde! Nous nous trouvons en Inde en face des trois types qui 
s’offrent A nous a4 travers le monde entier: le spiritualiste, le matérialiste 
et ’homme simplement religieux. Le spiritualiste se dégage de la notion d’un 
dieu personnel pour rechercher l’union avec la totalité. Le mateérialiste 
cherche a se réaliser en dehors de Dieu, dans l’histoire. Les deux positions 
aboutissent également au néant. Enfin, il y a ’Phomme religieux. Celui-ci 
se sait dépendant d’une force personnelle qui le dépasse et a laquelle il doit 
obéissance. I] se sait, 4 des degrés divers, l’intermédiaire entre la divinité 
a laquelle il doit son esprit et la nature a laquelle il doit son corps. En Jésus- 
Christ, l’acte religieux trouve son accomplissement. La vie, la mort, la 
résurrection du Christ nous font comprendre ce qu’est la véritable incar- 
nation. Il n’y a plus ni spiritualisme, ni matérialisme. I] n’y a plus que 
lobéissance a l’Esprit qui s’incarne dans le don de soi au prochain. « Celui 
qui perd sa vie pour moi la sauvera. » Etre sauvé, c’est croire en Jésus-Christ, 
c’est-a-dire le suivre, et 4 sa suite, se donner, non pas dans le vide, mais 
pour son prochain. Aussi les disciples du Christ constituent-ils une fraternité. 
Cette fraternité ne fuit pas le monde; elle vit dans le monde, guidée par 
PEsprit qui lui permet de triompher toujours 4 nouveau du péché. Cette 
fraternité trouve son expression dans toutes les formes possibles de commu- 
nauté, l’essentiel étant que ces communautés soient des centrales de service 
actif en faveur du prochain quel qu’il soit. Le monachisme et le mysticisme 
chrétiens tentant l’impossible évasion du monde représentent des solutions 
désespérées imposées par des circonstances particuliérement difficiles et 
relevent de cette méme démission maladive a l’endroit du monde qui a été 
la réponse du bouddhisme indien aux indicibles souffrances humaines qui 
troublaient la conscience de son fondateur. 

Au début de son livre : Mystique d’Orient et mystique d’ Occident, Rudolf 
Otto cite, pour les réfuter, les vers par trop fameux du poéte anglais Rudyard 
Kipling: « L’Orient est l’Orient et l’Occident est l’Occident. Jamais les 
deux ne se rencontreront... » S’il était vrai que l’Occident et l’Orient soient si 
différents au point de ne pas se rencontrer, le christianisme, oriental d’ori- 
gine, mais occidental par son histoire, n’aurait aucune chance d’étre compris 
en Inde. L’existence d’une Eglise chrétienne vivante aux Indes, comptant 


* Citation de Paix et Liberté parue dans La Vie protestante du 21 aoft 1953. 








L’EGLISE INDIENNE, II 113 


parmi ses membres des personnes appartenant 4 tous les milieux, est une 
démonstration vivante de l’inanité de cette thése. L’étude que nous venons 
de faire des systémes religieux de ]’Inde permettra peut-étre de mieux com- 
prendre pourquoi cette démonstration n’a rien d’extraordinaire. L’homme 
est essentiellement le méme partout, et c’est pourquoi le christianisme qui 
s'adresse 4 homme de toujours et de partout n’est pas plus étranger en 


de qu’en Occident. 
Inde q Jacques RossEL 


L°EGLISE INDIENNE 
ET SES PROBLEMES INTERNES 


HISTOIRE ET STATISTIQUE 


Le christianisme s’est répandu en Inde en trois vagues successives. La 
premiére remonte aux premiers temps du christianisme. La légende prétend 
que saint Thomas a évangélisé Inde du Sud. L’histoire révéle l’existence 
d'une communauté chrétienne assez nombreuse au Travancore 4 partir du 
deuxiéme ou troisiéme siécle. Cette communauté était en relation étroite 
avec la Syrie et reléve en partie, aujourd’hui encore, du Patriarcat d’Antioche. 
Sa langue liturgique originale est le syriaque. Sous l’influence des Missions 
catholiques et protestantes, cette Eglise s’est divisée en plusieurs branches : 
Syriens romains, Jacobites, Mar Thomas, et constitue une partie importante 
de la chrétienté indienne !. 

La seconde vague chrétienne remonte a saint Francois Xavier. Cette 
mission obtint des résultats importants et, grace 4 ses quatre siécles d’exis- 
tence, s’est fort bien adaptée au milieu indien. 

La troisiéme vague est celle des Missions protestantes des cent cinquante 
derniéres années. Les Eglises issues du travail de ces Missions se distinguent 
des autres par un appareil plus occidental et paraissent moins bien adaptées 
a leur milieu que les premiéres. Le fait que ces Eglises sont nées pendant la 
phase coloniale de l’histoire indienne y est certainement pour quelque chose. 

Au point de vue statistique, l’Eglise chrétienne en Inde compte environ 
10 millions de membres, ce qui est un peu plus du 2 % de la population 
totale de la péninsule. 


LE CLIMAT RELIGIEUX, POLITIQUE ET SOCIAL 


Mis a part le pessimisme radical apporté par le bouddhisme et que la 
réaction hindoue n’a pas pu ou n’a pas voulu éliminer totalement, les reli- 
gions de I’Inde, que l’on classe sous le nom commode d’hindouisme, présen- 
tent les mémes caractéristiques que les autres religions du monde. Par 
certains cétés, elles relévent de l’animisme, par d’autres du ritualisme; de 


1 Pour plus de détails, voir Tambaram, Madras, Série II, p. 220-234. 
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plus, les castes ont développé un certain éribalisme. Comme en toutes reli- 
gions, la tendance 4 la gnose est trés forte, d’autant plus forte que le pessi- 
misme radical a l’égard du monde et de la vie dans le monde, hérité du 
brahmanisme, oriente les esprits chercheurs vers la fuite hors du monde. 
Le salut est concu d’un bout a l’autre de I’Inde d’une maniére strictement 
individuelle. Le prochain n’apparait généralement dans le champ des préoc- 
cupations religieuses que comme un moyen d’acquérir des mérites. Cet indi- 
vidualisme outrancier est corrigé par l’existence des castes qui imposent un 
cadre a l’individu. Mais la caste, d’autre part, n’est pas autre chose qu’une 
sorte d’individualisme collectif. Il faut se rappeler qu’il y a environ 3000 
castes en Inde. 

A ces phénoménes traditionnels s’ajoutent des phénoménes nouveaux. 
Aprés avoir été opprimée pendant des siécles, tout d’abord par les musulmans 
et ensuite par le colonialisme anglais, l’Inde a vu s’ouvrir devant elle la 
perspective d’une vie politique indépendante. Cette perspective, qui s’est 
ouverte 4 la fin du siécle dernier, a orienté les 4mes d’élite vers l’action et a 
imposé a celles-ci la nécessité de donner un sens a l’existence et a l’action. 
Les uns se sont tournés vers le christianisme, les autres ont essayé de com- 
biner certaines idées chrétiennes avec les idées traditionnelles, d’autres 
enfin ont retrouvé dans la tradition des éléments de valeur que le pessimisme 
bouddhiste avait presque complétement obnubilés. Mais la plupart se sont 
contentés de reprendre a leur compte le positivisme scientifique importé d’Oc- 
cident, croient a la vertu de la science et ignorent Dieu. Le marzisme exerce 
tout naturellement une grande attraction sur cette catégorie de gens. Il 
faut compter également avec ceux qui cherchent 4 exploiter la religion 
ancestrale a des fins politiques en lancant le slogan: L’Inde aux hindous?. 
Un hindouisme revu, corrigé et adapté aux circonstances pourrait fort bien 
servir un gouvernement ultra-nationaliste et xénophobe. Par bonheur, ce 
gouvernement n’est encore qu’une possibilité, et il est 4 souhaiter pour I’Inde 
que le gouvernement modéré et intelligent de M. Nehru et de ses amis ait 
raison des menaces provenant des droites et des gauches. 


LA TACHE DE L’EGLISE 


I] découle de cette analyse que la tache de l’Eglise est de précher un 
christianisme total. La grande faiblesse de l’Eglise est d’avoir propagé un 
christianisme essentiellement gnostique, consistant beaucoup plus en formules 
intellectuelles qu’en témoignage pratique. Le piéfisme, qui a beaucoup fait 
pour remettre en valeur la foi personnelle, n’a cependant pas assez insisté 
sur la nécessité qu’il y a pour cette foi de pénétrer la réalité quotidienne de la 
vie. L’Eglise est devenue, de ce fait, beaucoup plus une institution qu’une 
famille. Or, c’est dans la mesure ou elle est une véritable famille de Dieu 
qu’elle rend un témoignage efficace. M. J. Russell-Chandran, un théologien 


indien, professeur au collége de Bangalore, dit, l’an dernier, a la conférence 
missionnaire de Willingen : 


1 Hindou = de religion hindoue. 
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Durant ces derniers mois, j’ai rencontré des hindous éduqués disant que le christia- 
nisme était la seule religion pouvant opérer la régénération morale du pays. Ils étaient 
toutefois pessimistes quant au réle que ]’Eglise indienne pourrait jouer en vue de cette 
régénération 7. 


On comprend ce pessimisme. Nous le partagerions si nous ne savions pas 
que l’Eglise indienne a en Jésus-Christ un Chef puissant qui peut la réformer 
et en faire instrument nécessaire a l’extension de son Royaume en Inde. 


ANALYSE DE LA SITUATION PRESENTE 


Nous avons parlé du gnosticisme de l’Eglise. Cette tendance 4 se réfugier 
dans la connaissance intellectuelle ou plus briévement, a idéaliser, peut 
apparaitre, d’une maniére générale, dans la théologie sous la forme d’une 
sous-estimation de l’histoire du salut, notamment de l’incarnation. Elle peut 
apparaitre, plus particuliérement, en ecclésiologie, le dogme de 1’Eglise 
invisible étant exploité comme un échappatoire commode a tous les problémes 
que pose une chrétienté divisée. Enfin, elle peut se manifester sur le terrain 
de l’Eglise locale par un manque de clarté dans la définition du membre 
responsable. 

Notre analyse se déroulera donc sur les trois plans suivants : théologie, 
questions relatives 4 l’unité des Eglises, questions concernant la vie de 
lEglise locale. 


1. Théologie 


La théologie indienne est a l’état naissant. La contribution la plus 
importante de l’école libérale est un symposion appelé : « Rethinking Missions » 
datant de la Conférence de Tambaram et représentant une prise de position 
al’égard du livre du prof. Kraemer : The Christian Message in a Non-christian 
World. Les chrétiens indiens appartenant au groupe « Rethinking Missions » 
mettent l’accent sur la nécessité d’adapter les concepts théologiques chré- 
tiens aux concepts de la philosophie hindoue, en particulier du Vedanta. 
Ils ont trouvé un interpréte en le Dt théol. C. Keller *. Mais la nouvelle 
génération de théologiens indiens prend une autre orientation, ainsi qu’en 
témoigne l’article de Paul David Devanandan dans Ecumenical Review *. 
Analysant la situation présente, M. Devanandan écrit : 


Une conséquence lointaine de la crise culturelle est le fossé qui, en Inde, va s’élargis- 
sant entre la nouvelle conception de la vie humaniste et séculiére en son fond, et la concep- 
tion traditionnelle, antidualiste et « trans-mondaine ». Le danger est que la « spiritualité » 
existant parallélement a cette voie nouvelle n’apparaisse inutile et sans importance, 
puisqu’elle n’offre plus aucun correctif ni plus aucune inspiration 4 la vie de ‘homme 4, 


1 Missions under the Cross, p. 100. 

2 Missionnaire en Inde de 1946 a 1951; maintenant pasteur 4 Ossingen. Cf. « Die 
Vedantaphilosophie und die Christusbotschaft », Evangelisches Missionsmagazin, Sep- 
tember 1952. 

3 Vol. II, N° 3, p. 241 ss, Spring 1950. 

* Tbid., p. 245. 
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I] montre ensuite que la « spiritualité » indienne pourrait bien faire faillite, 
du moment que déja maintenant, de nombreux jeunes gens et toute une 
partie des classes ouvriéres de l’Inde croient que le communisme athée est 
seul capable de réaliser ]’ordre économique et social plus juste qu’ils désirent. 

M. Devanandan estime que le Message chrétien doit étre préché en tenant 
compte des trois idéals qui sont particuliérement chers 4 ’hindou moderne, 
parce que ce sont ceux que Gandhi répétait : Ahimsa, Satyagraha, Ramrajya : 

La vérité inhérente a l’Evangile ne dépend pas du fait qu’elle puisse ou non répondre 
a quelques besoins de l’homme en une période donnée de l’histoire. Mais 4 certaines périodes 


de la vie d’un peuple, il y a des situations qui, par leurs conditions particuliéres, créent 
une aptitude plus grande a saisir la vérité de l’Evangile dont l’a-propos est manifeste '. 


Cette phrase indique déja a quelles lois la pensée théologique indienne 
moderne obéit. Elle est essentiellement dialectique, c’est-a-dire capable 
d’unir des valeurs contradictoires dans une synthése fonctionnelle. Le terme 
dialectique désignant presque exclusivement la théologie dite barthienne, 
nous lui substituerons le terme plus incolore de théologie fonctionnelle. 

M. Devanandan passe ensuite 4 l’explication des termes énoncés. Ahimsa, 
pour Gandhi, n’était pas seulement la non-violence, comme on le croit volon- 
tiers, mais soulignait en tout premier lieu importance de la vie individuelle, 
la valeur de homme et le caractére sacré de sa personnalité. Par Salyagraha, 
Gandhi n’entendait pas seulement une technique de la résistance passive au 
mal, mais une force d’dme, une passion pour une justice dépassant le droit 
strict en tenant compte des personnes. Ramrajya, c’est l’ordre social qui est 
placé sous la souveraineté de Dieu. 


En ce qui concerne le réle que le premier de ces termes est appelé a jouer 
dans la prédication chrétienne,-M. Devanandan écrit : 


En présentant le message de l’Evangile a I’ Inde d’aujourd’hui, nous devons démontrer 
tout d’abord que la « spiritualité » hindoue n’est pas suffisante. L’homme ne peut pas se 
trouver tant que la valeur de la personnalité humaine n’est pas fondée sur la croyance en 
une Personne supréme. C’est en accomplissant la volonté d’une telle Personne que l’homme 
recoit sa valeur. Dieu en Christ prononce la parole de justification qui place l"homme au 
centre de la Création. Cette base théologique de valeurs humaines ne constitue pas une 
série d’affirmations doctrinales s’imposant par le simple fait de leur réitération. Elle a été 
rendue manifeste en Jésus-Christ, dans une vie vécue au milieu des hommes. La parole 
a été faite chair et a vécu parmi les hommes. I] parait si évident que Jésus voulait que le 
témoignage chrétien soit manifesté dans la vie. C’est pourquoi l’ordre qu’il donne a ceux 
qui le prennent au sérieux est : « Suivez-moi et je vous ferai pécheurs d’hommes. » Dans les 
foyers chrétiens, par ]’éducation chrétienne, dans la fraternité de la vie paroissiale, dans 
les associations chrétiennes ot des non-chrétiens sont recus comme membres, nous devons 


faire comprendre que la valeur de l’homme réside dans la possibilité qu’il a d’entrer en 
relation personnelle avec Dieu 2. 


Le second terme, Satyagraha, peut étre interprété comme faisant allusion 


a un mouvement rédempteur a l’intérieur du temps. L’Eglise doit donc ma- 
nifester le dynamisme de sa foi. 


Le service chrétien accompli avec passion constitue encore toujours le témoignage le 
plus efficace rendu a la foi chrétienne 3. 


1P, 247. 
*Pp. 247. 
Pp. 248. 
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En troisiéme lieu, l’Eglise doit prendre en considération le désir, trés répandu dans 
Inde nouvelle, d’un bon gouvernement. Cela ne signifie pas nécessairement que les forces 
chrétiennes du pays doivent pénétrer dans l’aréne de la politique et de l’administration. 
Mais nous devons rappeler avec force qu’aucun gouvernement ne peut étre efficace et 
bienfaisant tant qu’il ne compte pas avec la souveraineté derniére de Dieu « Le Seigneur 
Dieu omnipotent régne ! » Dans ’héritage culturel hindou, nous ne trouvons pas de concep- 
tion théocratique de l’Etat, comme, par exemple, dans l’islam. II n’y.a pas non plus, dans 
les systémes philosophiques de la pensée hindoue, la reconnaissance d’une souveraineté 
de Dieu sur les affaires de l’Etat... L’intégrité politique n’est possible que 1a ot régne la 
crainte de Dieu et non pas seulement une conscience mystique du Principe éternel ou le 
culte d’une idéologie. Nous ne pouvons pas rendre 4 César ce qui est A César sans tout 
d’abord rendre a Dieu ce qui est 4 Dieu. En cette heure de crise culturelle en Inde, l’opinion 
publique chrétienne et l’action chrétienne doivent remplir le concept de Ramrajya avec 
un contenu chrétien +. 


La conclusion de M. Devanandan est trés intéressante. Elle démontre 
que les problémes se posent pour les théologiens de l’Inde moderne d’une 
maniére bien différente de celle dont ils se posaient 4 leurs ainés : 


Je me rends compte que j’ai fait trés peu allusion 4 notre héritage culturel. Depuis 
quelque temps, la conviction grandit en moi que dans |’ Inde d’aujourd’hui, nous sommes 
moins intéressés 4 préserver ce qui est ancien dans notre culture, qu’a former notre destinée 
a nouveau. C’est le temps des révolutions qui nous ont entrainés en dehors de la vie ancienne 
et nous travaillons 4 de nouveaux commencements dans |’ Inde qui renait. Pour |’Eglise 
chrétienne, cela signifie que l’apologétique de condamnation et de controverse, de méme 
que la stratégie d’assimilation et d’appropriation appartiennent au passé 2. 


M. Devanandan n’est pas seul de son espéce. Nous trouvons des consi- 
dérations semblables sous la plume de M. V. E. Devadutt, de l'Université 
de Serampore dans son article : « Une théologie pour la démocratie » *. Vu 
que cette publication n’est pas trés accessible, nous nous permettons de 
donner également quelques extraits de cet article. M. Devadutt débute par 
une analyse intéressante du climat hindouiste et démontre que ce dernier est 
fort peu capable de fournir 4 la démocratie indienne les idées-forces dont 
elle a besoin : 


J’ai dit plus haut que le monisme métaphysique n’est pas accepté par tous les hindous. 
Néanmoins, c’est le point de vue d’une section importante de la classe intellectuelle du 
pays, et il a influencé d’une maniére ou d’une autre ceux-la mémes qui ne le professent 
pas consciemment. Je pense qu’il serait juste de dire qu’un hindou, qu’il soit théiste ou 
moniste, a la tendance a sous-estimer la valeur de la vie dans ce monde et 4 considérer 
Vhistoire, non comme quelque chose qui doit étre racheté, mais comme quelque chose 
dont on doit s’échapper 4. 


En conclusion, M. Devadutt écrit : 


De ce qui a été dit sur la nature de l’homme, il devrait étre évident toutefois que la 
foi chrétienne, qui attribue un sens 4 ce monde, ne doit pas étre identifiée avec un optimisme 
béat qui considérerait la race humaine comme étant en perpétuel progrés et croirait la 
consommation du summum bonum pour l’homme et la société capable de se réaliser dans 
Vhistoire, peut-étre méme dans une période pas trop reculée. Entre la foi chrétienne et un 


1P, 248. 

2P, 249, 

3 The Indian Journal of Theology, Volume I, N° 1, March 1952. 
4 Ibid., p. 7. 
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optimisme béat de cette espéce, il n’y a ni identité, ni antithése. La foi chrétienne est une 
foi religieuse et l’idée du progrés est une idée séculiére. Le chrétien voit dans V’histoire le 
jugement de Dieu atteignant "homme éloigné de lui et la nécessité supréme de sa rédemp- 
tion avec Dieu qui y travaille constamment. Mais homme, en tant que libre créature, 
peut résister a l’activité rédemptrice de Dieu, de sorte que ni le progrés ni le terme du pro- 
grés, c’est-a-dire la consommation du summum bonum, ne sont garantis dans l’histoire. 
Mais le Dieu de la Bible est aussi le Créateur du monde, et en ceci, le souverain Maitre du 
monde, qui ne peut pas perdre la bataille de son ceuvre rédemptrice. Le chrétien doit 
s’adonner a une espérance eschatologique plutét qu’a la foi en un progrés ininterrompu. 
Mais si le chrétien n’est pas un optimiste béat, il n’est pas non plus un pessimiste, parce 


que pour lui, le monde et son histoire sont reliés a l’activité finale, créatrice et rédemptrice 
de Dieu ?. 


Nous avons déja cité M. J. Russel-Chandran *. Sa théologie de l’histoire 


n’est pas originale, mais elle est intéressante de la part d’un théologien 
indien : 


L’histoire de Dieu ne s’accomplit pas en dehors de l’histoire des hommes. Dieu pénétre 
dans Vhistoire et lui donne une nouvelle orientation rédemptrice. L’Evangile du pardon 
et de la réconciliation est la réponse de Dieu au refus que l’homme lui oppose, a ]’éloigne- 
ment de l’homme et a la défaite apparente des fins de Dieu dans le monde *... 


A propos du témoignage de l’Eglise, cet auteur écrit : 


Dans ces circonstances, la chose essentielle pour l’Eglise est de démontrer que Dieu 
est Roi et que son Royaume est visible dans la vie et les préoccupations de |l’Eglise. A 


moins que l’Eglise ne s’engage 4 manifester le Seigneur incarné, le monde ne verra pas que 
Dieu est en Christ ¢. 


M. S.J. Samartha, recteur du Séminaire de théologie 4 Mangalore 


(Inde du Sud), aprés avoir décrit la situation religieuse de I’Inde, définit 
la tache de l’Eglise en ces termes : 


En premier lieu, il est nécessaire de dépeindre la vie et l’action de Jésus dans sa fotalité. 
Toute tentative d’isoler un seul événement de la vie de Jésus, comme la croix, par exemple, 
ou une seule partie de son enseignement, comme le Sermon sur la Montagne, fait violence 
au message chrétien. Nos amis hindous ne devraient pas approcher la Bible et en prendre 
ce qui leur plait en vertu de leurs critéres. Ils devraient se placer 14 ot les témoins de la 


Bible se plagaient. C’est alors seulement qu’ils seront en mesure de comprendre |’appel 
de la Bible 5, 


En deuxiéme lieu, M. Samartha mentionne parmi les taches de 1’Eglise 
enseignante, la nécessité d’insister sur les traits particuliers au christianisme 


plut6t que sur ceux qui ont des paralléles dans l’hindouisme. Parmi ceux-ci, 
il cite ’amour de Dieu a l’endroit des hommes: 


L’hindouisme attache une grande importance a l’amour de l’homme pour Dieu et aux 
efforts que l’homme entreprend pour « réaliser » le divin. Les doctrines classiques de l’hin- 
douisme et leurs commentaires modernes sont unanimes sur ce point. Le message biblique, 
par contre, insiste d’une maniére unique sur le fait que c’est Dieu qui sauve l’homme ®. 


*P, 10. 

2 Cf. 3. La tdche de l’Eglise. 

% Missions under the Cross, p. 93. 
4 Ibid., p. 100. 


° Evangelisches Missions-Magazin, p. 72. 
6 Ibid., p. 73. 
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M. Samartha mentionne ensuite, parmi les traits particuliers du christia- 
nisme qui doivent étre clairement annoncés, la vision prophétique de Vhis- 
toire universelle. En ceci il partage les vues de M. Chandran, de méme que 
celles d’un groupe d’études cecuméniques qui a siégé 4 Nagpur, en octobre 
1952, pour préparer l’assemblée du Conseil cecuménique des Eglises a 
Evanston. Ce groupe qui étudiait l’espérance chrétienne, sous la présidence 
de M. V. E. Devadutt de Serampore, s’est livré, lui aussi, A une analyse fort 
intéressante de la situation indienne. I] note que cing ans aprés l’obtention 
de l’indépendance, l’enthousiasme qui avait caractérisé l’époque aboutissant 
a l’indépendance, était en train de se muer en désespoir : 


Ils formaient, en effet, un peuple unique qui avait acquis son indépendance non a la 
pointe de l’épée, mais par la force du caractére. Toutefois, ils découvrirent bientét que 
quelques-uns de ses chefs étaient des dieux aux pieds d’argile. Cette force du caractére pour 
laquelle ils avaient con¢u tant d’orgueil, n’était pas vraiment 1a... Leur foi en eux-mémes 
et en leurs chefs s’était effondrée. Ils commencérent a répéter le slogan : L’ Inde va subir 
le sort de la Chine. 


Cette analyse nous parait trop sévére. Si le découragement est en train 
de s’installer, il est encore temps de le combattre et il faut le combattre, 
car il pourrait remettre a la mode l’esprit de démission 4 l’endroit du monde 
et de ses problémes qui est une des caractéristiques de l’hindouisme teinté 
de bouddhisme. La commission se livre 4 une critique pertinente de l’hin- 
douisme qu’il est utile de reproduire : 


L’hindouisme a sa propre philosophie de l’histoire selon laquelle l’histoire ne posséde 
qu’une réalité pragmatique La réalité en soi, pour l’advaitin (moniste) tout au moins, est 
impersonnelle, sans activité propre Elle est sans changement et ne peut pas étre changée. 
L’histoire, d’autre part, est la scéne de I’activité; c’est le domaine du changement. Etant 
de l’ordre de l’activité et du changement, elle forme l’antithése de la Réalité. C’est pourquoi 
Phistoire ne peut avoir au plus qu’une réalité pragmatique. I] y a des systémes hindous qui 
répudient l’interprétation de l’Advaita (monisme), mais ceux-ci éprouvent de grandes 
difficultés 4 traiter de l’histoire sérieusement. La création est due a4 la Lila, une impulsion 
«sportive » de Dieu. Bien que Lila n’implique pas nécessairement un jeu dépourvu de sens, 
cette catégorie exprime la timidité qu’éprouve l’hindou a attribuer une finalité 4 Dieu dans 
son acte créateur. La finalité implique un travail dirigé vers un but, et travailler en vue 
d’un but implique qu’il y a quelque chose d’inaccompli, quelque chose qui ne se trouvera 
que dans la fin. Mais en Dieu et pour Dieu, il n’y a rien qui ne soit accompli. Il n’y a pas 
de déficience en lui, de sorte qu’aucune finalité ne peut lui étre attribuée. De ce fait il n’y a 
rien, méme pas dans l’hindouisme théiste, qui soit comparable a l’Eglise et au Royaume 
de Dieu, concus selon la croyance chrétienne que la volonté de Dieu se réalise partiellement 
dans l’ordre du temps, bien que ces deux concepts aient également leur orientation escha- 
tologique. Ensuite, la loi de 1’économie du monde est la loi du Karma. Il est évident que dans 
un sens cette loi exprime la finalité divine. Mais une fois qu’elle a été ordonnée par Dieu 
pour le bien des hommes, elle opére d’une maniére aussi absolument autonome que la 
loi causale dans l’ordre physique. Ainsi, il n’est pas du tout nécessaire de ressortir 4 une 
finalité divine active et présente pour interpréter histoire. D’une maniére générale, on 
peut dire que le devoir de l’homme, c’est de se détourner de l’histoire, d’échapper au cycle 
des naissances et des morts et d’atteindre Mukti, la délivrance. Le point de vue hindou 
orthodoxe est donc le pessimisme historique complet et l’optimisme transcendant ou de 
Yautre monde 3. 


Les auteurs du rapport reconnaissent cependant qu’une véritable séve 
religieuse a soutenu le mouvement vers l’indépendance. 


1 The Indian Journal of Theology, N° 2, November 1952, p. 47-48. 
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Toutefois, disent-ils, ces impulsions religieuses étaient vagues et elles provenaient 
toutes plus ou moins d’un culte rendu 4 une personne (hero-worship), Mahatma Gandhi 
étant la personne faisant l’objet de ce culte. Cette religion était donc en son fond un culte 
humaniste. Lorsque leur foi en eux-mémes et en leurs chefs s’est effondrée et que les vagues 
impulsions religieuses qui étaient apparues dans leur humanisme se sont dissipées, ils 
n’avaient aucune philosophie qui donnat un sens a l’histoire. 


C’est le contexte dans lequel l’espérance chrétienne doit étre proclamée. 
Celle-ci a ses racines et son fondement dans la Seigneurie de Jésus-Christ. 


«Nous croyons que la Seigneurie de Jésus-Christ recouvre non seulement la totalité 
du temps — passé, présent et futur — mais qu’elle sera manifestée totalement dans l’Age 
nouveau qui surgira par dela toute possibilité de calcul. » Cette affirmation est développée 
ensuite a l’aide d’une théologie du Logos. Christ est le principe formel de l’histoire, l’arché- 
type éternel vers lequel toute la création est orientée. Puis il est le Seigneur dans Vhistoire 
et enfin Seigneur de l’histoire : « Il n’y a pas place dans la foi chrétienne pour le pessimisme 
historique... D’autre part, la doctrine de la rédemption nous rappelle le fait du péché. 
Celui qui ne tient pas compte du péché édifie son espérance sur des idéals utopiques... 
L’effondrement des espérances humaines est en proportion de la foi de homme en l’amé- 
lioration de sa nature... Cette présence du péché dans la société, qui fait qu’au plus haut 
de nos efforts, nous demeurons cependant toujours en-dessous de ce que Christ exige de 
nous, pourrait engendrer le désespoir. Le chrétien ne croit pas que les fins de l’histoire 
peuvent étre accomplies dans l’histoire. Et cependant, il ne doute pas et ne peut pas douter 
un moment de leur accomplissement. C’est pourquoi, lorsque nous parlons de la Seigneurie 
de Jésus sur V’histoire, nous entendons que Christ triomphera en dépit des faillites 
humaines... Ainsi nous orientons nos regards vers le retour de Christ en gloire avec le don 
d’un Age nouveau et d’un monde nouveau. La certitude en ce qui concerne les temps qui 
viennent constitue la charte du présent '. 


Nous voyons par ces extraits que les théologiens indiens de l’heure ont 
une vision claire des problémes et savent les interpréter 4 la lumiére du 
« grand ceuvre de Dieu ». C’est une constatation réjouissante. Nous pouvons 
conclure ce paragraphe en disant qu’au point de vue théologique, |’Eglise 
indienne est bien équipée et qu’elle fait preuve d’une étonnante unanimité 
en ce qui concerne les choses essentielles. Car les théologiens énumérés 
appartiennent aux horizons ecclésiastiques les plus divers. 

Toutefois, si importante que soit une bonne théologie pour la vie de 
I’Eglise, celle-ci n’est pas tout. Encore faut-il qu’elle soit traduite en actes. 
Méme une théologie éminemment fonctionnelle peut conduire au gnosticisme. 


2. Questions relatives d l'unité de l’Eglise 


Sur le plan ecclésiastique, l’unité est beaucoup moins réjouissante que 
sur le plan théologique. Ici nous avons affaire 4 une réalité plus dure que la 
pensée, la réalité des traditions. I] n’y a rien de plus coriace que les tradi- 
tions. Elles sont utiles et nous ne voulons pas minimiser leur importance. 
Mais leur existence pose des problémes trés difficiles 4 résoudre. 

On a prétendu que chez les chrétiens indiens, le désir d’unité était plus 
grand que parmi nos chrétiens. Cela est juste des chefs que leur culture, leur 
connaissance du monde et de I’Inde ont dotés d’une vision qui les porte en 
avant. Mais ces privilégiés ne sont pas nombreux. Dés que l’on aborde le 
terrain de la paroisse, les problémes se posent sensiblement de la méme 


1 Ibid., p. 50 et 51. 
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maniére que chez nous. «On a toujours fait comme ca.» C’est la phrase 
consacrée, la phrase qui désespére tous ceux qui s’efforcent d’apporter un 
souffle du large. Ainsi entend-on dire dans le district du Malabar qui s’est 
rattaché a l’Eglise de l’Inde du Sud: « Nous défendrons les traditions de la 
Mission de Bale, méme contre la Mission de Bale. » Nous n’en pouvons vouloir 
4 ces gens parce qu’ils n’ont jamais vu autre chose. C’est dire qu’il est diffi- 
cile d’unir, et l’Eglise de l’Inde du Sud, qui accomplit un travail de pionnier 
en ce domaine, rencontre de sérieuses difficultés. Alors qu’il est encore trop 
tot d’émettre une appréciation quelconque sur la valeur de l’expérience 
tentée par cette grande Eglise comptant plus d’un million de membres, il 
faut insister sur la legon qu’elle donne. Aprés trente ans de laborieux efforts 
sur le plan théologique, alors que bien des questions étaient encore pendantes, 
les délégués des Eglises anglicanes, méthodistes, presbytériennes et congré- 
gationalistes de l’Inde du Sud, a l’exception des baptistes, des luthériens et 
' des Eglises syriennes, ont décidé d’aller de l’avant, dans la foi. Ils sont 
arrivés 4 la conclusion que certains problémes ne pouvaient étre résolus que 
dans l'obéissance de la foi, et comme Abraham, ils sont partis, ne sachant 
pas ou ils allaient. C’est 1a la chose qui importe le plus. Il y a la un progrés 
immense sur tous les efforts entrepris jusqu’ici. On a compris qu’il se réalise 
dans l’obéissance de la foi. Cette conception fait horreur aux luthériens. 
Pour eux, le souci de la vérité dogmatique passe avant le souci de l’unité. 
Ils ne prennent absolument pas en considération le fait que le témoignage 
chrétien, pour étre efficace, dépend de l’unité des croyants. Cette unité doit 
se manifester, elle doit étre visible ou alors elle verse vers la gnose. L’unité 
des croyants est tout aussi importante que la pureté de la doctrine. Ces 
deux choses, souvent si contradictoires, ne peuvent nous étre données que 
dans un acte d’obéissance : 


Dans une Eglise unie, il y a espoir de voir se former une synthése de traditions diffé- 
rentes, une synthése qui fait le départ entre ce qui est essentiel et ce qui ne l’est pas, tandis 
que dans l’existence « dénominationnelle » (dans l’existence a l'état séparé), on a toujours 
tendance a insister sur les différences et de ce fait 4 étre partial. L’Eglise de l’ Inde du Sud 
estime étre sur le chemin d’une pareille unité, mais elle ne prétend pas avoir atteint cette 
unité. Elle est préte a se réformer et a se corriger selon l’enseignement de la Parole de 
Dieu tel que le Saint-Esprit le lui révélera *. 


Les projets d’union des Eglises de I’Inde du Nord et des Eglises de Ceylan 
s’efforcent de rendre le saut de la foi plus facile en multipliant les formules 
de compromis et en proposant une unification initiale du ministére. Notre 
crainte est que ces concessions aux scrupules des uns et des autres ne nuisent 
a l’acte de foi dans l’obéissance. A notre avis, les questions relatives au minis- 
tére épiscopal et pastoral ne trouveront leur solution que par un approfon- 
dissement de la notion de « diakonia », du service chrétien, auquel tous les 
laiques sont appelés. Nous devons examiner ce qui permet l’accés a ce 
sacerdoce royal qui est le fond commun de tous les ministéres, clercs et laiques. 
A cet effet, il faut établir une relation fonctionnelle entre le sacerdotalisme 
tel que nous l’avons hérité de l’Eglise indivise et l’anarchisme auquel la 


1 Modérateur A. M. Houuis, « The Nature of the Church (SCM) », Faith and Order 
report, p. 225 ou aussi Indian Journal of Theology, N° 2, November 1952. 
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Réforme a abouti en partant du concept du sacerdoce universel. Cette rela- 
tion fonctionnelle doit apparaitre d’abord sur le terrain de l’Eglise locale qui 
est la cellule véritable de l’Eglise de Jésus-Christ, aussi passerons-nous 
maintenant a l’examen de la situation de ]’Eglise locale en Inde. 


3. Problémes de l’Eglise locale 


Nous entendons par Eglise locale non seulement |’Eglise établie en une 
certaine localité, mais également I’Eglise établie en une région groupant des 
paroisses assez proches les unes des autres. Dans cette catégorie, nous faisons 
rentrer par exemple les Eglises des districts que la Mission de Bale a consti- 
tuées aux Mahrattes, au Canara du Sud et au Malabar. Pour pouvoir com- 
prendre la situation présente, un apergu historique est indispensable. Nous 
prendrons a cet effet deux exemples, l’un de la ville, l’autre de la campagne. 

Le premier converti de Mangalore (céte ouest) était un pécheur qui avait 
entendu parler de l’Evangile par un chrétien tamoul (céte est). Son baptéme 
eut lieu en 1837. De 1840 4 1845, il y eut une centaine de conversions, dont 
trois brahmanes. A cette époque, la paroisse de Mangalore fut dotée de sa 
premiére constitution ecclésiastique. Celle-ci confiait 4 quatre chrétiens 
indiens la tache de conseiller le missionnaire dans toutes les affaires de la 
paroisse. C’était un premier pas vers ce qu’on appelle l’autonomie de |’Eglise. 
Le premier pasteur indien attribué 4 cette paroisse, Daniel Furtado, ne fut 
consacré que vingt et un ans plus tard, le 20 novembre 1866. On constate 
que ce n’est que vers 1850 que }’on commenga a se préoccuper sérieusement 
du recrutement pastoral. Jusqu’alors, on avait cru que les missionnaires venus 
d’Europe suffiraient a la tache. Des difficultés financiéres empéchérent toute- 
fois d’envoyer le nombre de missionnaires nécessaires, et c’est alors qu’on se 
décida 4 former des pasteurs indiens. I] est troublant de constater que ce ne 
sont pas des raisons inhérentes 4 la nature méme de 1|’Eglise qui incitérent 
les missionnaires 4 se décharger de certaines taches paroissiales, mais des 
nécessités extérieures. I] vaut la peine de reproduire ce que l’historien de la 
Mission de Bale écrit a ce sujet: 


Lorsqu’en 1866 le déficit se renouvela, l’ceuvre en fut de nouveau entravée. Les vides 
créés n’étaient pas remplacés et il était peu probable que des forces en nombre parviennent 
d’Europe. Il fallait donc trouver ces forces sur place. Une question que le Comité avait 
agitée depuis plusieurs années parvenait 4 maturité. Pour rendre les missionnaires plus 
libres pour l’évangélisation, il fallait créer une catégorie d’aides plus indépendants que les 
catéchistes, c’est-a-dire capables de remplacer les missionnaires dans les taches paroissiales 
et pastorales, d’administrer les sacrements, d’étre 4 la téte d’annexes ou de servir comme 
deuxiéme ou troisiéme pasteur dans les paroisses plus grandes }. 


On constatera non sans surprise que les pasteurs indiens sont considérés 
comme appartenant 4 une catégorie d’aides. On n’imagine pas encore |’exis- 
tence de paroisses indépendantes, ayant 4 leur téte des pasteurs indiens 
responsables. I] faut attendre les effets de la prise de conscience nationale 
pour voir se poser les questions relatives 4 l’indépendance des paroisses et 


> WILHELM ScHLATTER, Geschichte der Basler Mission, p. 75, 76, tome 2. 
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des Eglises. Nous sommes alors au début du siécle. La conférence mission- 
naire de 1910 constate : 


La Mission et les missionnaires doivent s’imposer plus de contrainte et adopter une 
attitude de renoncement autant dans les affaires ecclésiastiques que dans les affaires 
économiques des paroisses et inciter encore davantage les organes des paroisses A prendre 
sur eux les charges paroissiales }. 


Un missionnaire rapporte : 


Le point de vue patriarcal et le systéme de tutelle avaient leur place dans les 
années d’enfance de nos paroisses; maintenant ils doivent cesser 2. 


Si l’on examine les choses d’un peu plus prés, on constate que la paroisse 
de Mangalore efit pu devenir indépendante en ce sens qu’elle efit pu se passer 
de missionnaires pour la direction de ses affaires, en 1850 déja, sinon plus tét. 
Car la Mission avait 4 sa disposition un converti du brahmanisme qui avait 
recu son instruction a Bale et était tout a fait capable d’assumer la charge 
entiére de la paroisse. 

Dans les villages, la constitution d’un ministére indigéne revét des diffi- 
cultés plus grandes. I] faut attendre généralement l’espace d’une génération. 
C’est ce qui est arrivé 4 Motebennur dans les Mahrattes. On peut se demander 
cependant s’il est nécessaire de doter le village d’un ministére pastoral 
complet. Ne serait-il pas préférable de former quelques laiques au ministére 
indispensable a la vie chrétienne de l’Eglise villageoise ? Dans de trés nom- 
breux cas, c’est le maitre d’école qui remplit ces fonctions. Mais celui-ci 
est-il la personne la mieux préparée a cette tache ? II] est souvent un étranger 
dans le village et ne demeure pas sur place assez longtemps pour faire un 
avec la paroisse. I] semble que le ministére sur lequel la paroisse villageoise 
doive étre organisée soit un ministére composé des meilleurs éléments de la 
paroisse elle-méme, I’instituteur, ou le pasteur de la paroisse voisine ne pou- 
vant jamais remplir qu’un ministére de liaison et de docteur. La notion d’an- 
nexe, si répandue dans les champs de Mission, est un monstre ecclésiologique. 
I] ne devrait pas y avoir d’annexes. Il ne peut y avoir que des paroisses 
ayant toutes en elles-mémes leurs ministéres essentiels. 

La décision du Comité de la Mission de Bale en 1910 nous révéle que les 
paroisses et leurs pasteurs indiens étaient encore sous le contréle direct des 
missionnaires. L’historien écrit : 


Au sujet des relations entre missionnaire et pasteur, le comité directeur de Bale 
désire « que le pasteur ait autant que possible une situation indépendante, qu’il assume la 
responsabilité des cultes, qu’il préside dans la régle le presbytére et que le frére (mission- 
naire) attribué jusqu’ici a la paroisse soit peu a peu remplacé par le missionnaire exer¢gant 
autorité (sur la station) ou par le président de la station et que ce dernier se limite 4 une 
surveillance générale » 3, 


Le Synode de district est réorganisé de maniére a permettre une plus 
large participation des chrétiens indiens. La Commission synodale toutefois 


1 WILHELM SCHLATTER, Op. cil., p. 261. 
2 Ibid. 
3 Ibid., p. 265. 
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est composée de la Commission missionnaire du district 4 laquelle viennent 
s’ajouter quatre membres indiens élus par le Synode ?. 

Ce n’est qu’en 1932 que les Eglises de districts de la Mission de Bale 
recurent une constitution leur garantissant une complete autonomie. Dix 
ans plus tard, ces derniéres firent face a leurs obligations financiéres, limitées 
4 la marche des paroisses et 4 une partie des écoles, sans subside de la 
Mission. 

Vingt ans d’indépendance permettent certaines conclusions. Cette période 
peut étre divisée en deux. La premiére, allant jusqu’a la guerre, est celle ou 
l'influence des missionnaires se fait encore passablement sentir. Dans les 
limites de la constitution, ils peuvent, s’ils le veulent, exercer une influence 
prépondérante. A partir de la guerre, les choses changent complétement. Les 
conseils de l’Eglise ne se laissent plus facilement persuader. C’est le régne 
des partis, corollaire de tout systéme représentatif prenant les décisions a la 
majorité des voix. La préoccupation essentielle des chefs de |’Eglise locale 
et de l’Eglise de district est électorale. De trois ans en trois ans, les partis 
font le si¢ge des électeurs, afin d’arracher leurs voix. C’est un cycle infernal. 
Laisser faire équivaut 4 donner carte blanche au parti qui est le moins 
scrupuleux et a laisser l’Eglise devenir une sorte de club religieux ou social 
a la maniére des castes hindoues. Lutter signifie entrer dans l’aréne, conquérir 
des voix, déjouer des intrigues. A ce jeu-la, on se durcit et l’on perd son ame. 
Nous ne pouvons cacher que notre premiére période de service missionnaire 
a été empoisonnée par ces luttes et par l’effroyable dilemme qu’elles posent. 
Elles ont fait naitre en nous la conviction qu’il y avait quelque chose d’en- 
tiérement faux, non dans l’autonomie accordée, mais dans la constitution de 
l’Eglise. 

En théorie, tout est magnifique. Ne peut accéder 4 la charge d’ancien que 
celui qui répond aux critéres indiqués par saint Paul dans ses épitres. Du 
moment que ce sont ces anciens qui représentent les paroisses au Synode, 
le Synode devrait étre trés dignement constitué. Mais il y a longtemps que 
la discipline ecclésiastique a fait faillite. Dans bien des cas, il a été impossible 
d’apporter la preuve d’inconduite ou d’immoralité. Les presbytéres qui ont 
prononcé des condamnations se sont vus cités devant les tribunaux civils 
pour diffamation. Il semble qu’a part le versement de la contribution ecclé- 
siastique, il n’y ait pas de critére pour déterminer les membres dignes d’étre 
élus ou d’élire. Toutes sortes de questions qui sont 4 l’ordre du jour chez nous 
également réclament en Inde une solution urgente. Car ce qui vaut pour les 
Eglises de la Mission de Bale vaut dans une certaine mesure pour toutes les 
Eglises non romaines des Indes, méme pour les Eglises épiscopales. 

Cette situation a naturellement des répercussions catastrophiques sur le 
témoignage de l’Eglise et nécessite une action immédiate. Mais pour savoir 
dans quelle direction agir, il faut tout d’abord essayer d’analyser les causes 
de cette situation. Nous en voyons trois : 

La premiére cause est sans aucun doute la tutelle prolongée que les 
Missions et les missionnaires ont exercée sur les Eglises des Indes. I] ne nous 


1 [bid. 
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appartient pas de critiquer les générations précédentes. Elles étaient inca- 
pables de voir certaines choses que nous ne voyons maintenant que trop 
clairement. Elles en étaient incapables, parce qu’elles participaient a une 
Weltanschauung qui s’est effondrée. Cette Weltanschauung considérait la 
race blanche comme la race élue pour gouverner le monde et le mener petit a 
petit et de progrés en progrés a la prospérité. Cette Selbstverstandlichkeit 
de la suprématie du Blanc a pénétré les générations missionnaires qui nous 
ont précédés. C’est pourquoi elles n’ont méme pas imaginé le temps ou le 
missionnaire devrait passer la main. Ce n’est que vers 1900, avec l’importance 
croissante du mouvement nationaliste indien, et vers 1910, avec la menace 
d’une guerre européenne, que l’on commence a prendre les mesures qui peu 
4 peu pourraient mener a une indépendance totale des Eglises. I] y a donc la 
un fait indéniable, un fait auquel on ne peut rien changer, mais qui a aujour- 
d’hui encore des conséquences trés graves. On ne supprime pas en un jour 
tout le ressentiment qu’une telle attitude a accumulé au cours des ans. Les 
chrétiens de I’Inde qui, pour la plupart, appartiennent aux castes inférieures, 
qui ont donc hérité du complexe d’infériorité si caractéristique de ces castes, 
ont été renforcés dans ce sentiment par la tutelle prolongée de missionnaires 
qui parfois souffraient du méme complexe. 

Le regret est inutile. Ce qui importe, c’est de comprendre. Nous devons 
donc étre d’une extréme patience a l’égard de nos fréres chrétiens des champs 
de mission, car leur patience a été trop souvent poussée a bout. Le bouillon- 
nement de l’heure actuelle est la phase éruptive d’une maladie dont nous 
sommes responsables. Car les générations sont solidaires les unes des autres. 

La deuxiéme cause est le retard apporté dans l’intégration de l’ceuvre 
proprement missionnaire a l’Eglise locale. Les missionnaires s’étaient réservé 
jusqu’ici le contréle presque absolu de l’évangélisation avec, pour résultat, 
que l’Eglise locale s’est désintéressée de cette activité essentielle de l’Eglise. 
Ici aussi, il ne faut pas croire que le fait matériel de l’intégration, qui est 
réalisé en ce qui concerne la Mission de Bale en Inde dans deux districts sur 
trois, va d’un jour 4 l’autre changer les choses. Toutefois, nous apercevons 
déja maintenant quelques signes de ce changement. Les membres d’une 
Eglise locale s’étant rendus un dimanche dans un village avoisinant pour 
annoncer |’Evangile, les hindous leur demandérent pourquoi c’étaient eux 
qui venaient, puisque jusqu’alors ils n’avaient recu que la visite de mis- 
sionnaires ou d’évangélistes 4 la solde de la Mission. Ces gens répondirent 
alors: « Nous venons parce que nous avons compris qu'il était de notre 
devoir de vous parler nous-mémes de Jésus-Christ. » 

La troisiéme cause est de nature ecclésiologique, notamment en ce qui 
concerne l’unité de l’Eglise, la définition du membre d’Eglise et les ministéres. 

En ce qui concerne l’unité de l’Eglise, nous ne sommes pas parvenus 
4 insuffler aux Eglises locales l’aspiration vers une communion fraternelle 
dépassant les limites régionales. Nous avons toujours beaucoup trop essayé 
de préserver ce que nous appelons leur identité, et maintenant elles se récla- 
ment souvent de cette attitude pour s’opposer aux vues infiniment plus 
larges de notre génération, qui est en quelque sorte une génération cecumé- 
nique. En donnant aux Eglises locales l’autonomie, nous avons oublié que 
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ce terme est une absurdité ecclésiologique. Les constitutions rappellent bien 
que Jésus-Christ est le seul souverain maitre de l’Eglise, et cette autonomie 
se trouve ainsi singuliérement limitée par le régne de l’Esprit, mais on n’a pas 
assez souligné que Jésus a prié pour l’unité des siens et qu’aucune Eglise 
ne peut étre absolument autonome au sens qu’elle n’ait pas 4 tenir compte 
des autres Eglises locales ou qu’elle puisse impunément vivre a l’écart des 
corps plus vastes constitués dans le but de donner une valeur plus concréte 
au concept de l’universalité de l’Eglise. 

En ce qui concerne la définition du membre de I’Eglise, l’ecclésiologie 
protestante a retourné le probléme dans tous les sens avec pour résultat 
qu’aucune définition n’est capable par elle-méme de garantir la pureté de 
l’Eglise. Il n’y a donc pas de mal a ce que cette définition soit aussi large 
que possible. Ow la question devient épineuse, c’est lorsqu’il s’agit de statuer 
qui pourra prendre une part active au gouvernement de |’Eglise. A l’heure 
actuelle, ce droit est octroyé 4 tout membre d’Eglise payant ses cotisations. 
Or, c’est ici qu’une étude s’impose. L’Eglise est une réalité différente des 
nations. Elle ne peut donc pas étre gouvernée par les mémes principes qu’une 
nation. L’Eglise est une théocratie et non pas une république. Ce n’est pas 
la majorité qui fait loi, mais l’Esprit. Les membres de |’Eglise, a l’absolu 
ne devraient qu’exécuter les décisions prises sous l’influence de |’Esprit. 
La question de tout temps a été de savoir comment cet Esprit se manifestait. 
La solution romaine est d’une rigoureuse logique : elle confie l’interprétation 
de l’Esprit 4 un seul homme, le souverain pontife. I] y a eu la solution de la 
classe. Les ministres consacrés au saint ministére étaient censés pouvoir 
gouverner l’Eglise en plus grande conformité avec |’Esprit que ne l’auraient 
pu les fidéles par délégation. Finalement c’est le systéme par délégation qui 
a triomphé, parce que lui seul permettait aux laiques de prendre part au 
gouvernement de l’Eglise. Les laiques étaient certainement aussi capables 
que les ministres de discerner |’Esprit. 

Nous en sommes 1a. En théorie, nous sommes dans le vrai. Mais la diffi- 
culté est bien celle que nous venons de souligner : Du moment que tous les 
laiques ne sont pas fidéles et que la définition du membre d’Eglise ne permet 
pas de faire une distinction satisfaisante, quels laiques ? Calvin répondrait : 
les anciens. Et nous pensons que c’est ici qu’il faut nous accrocher, tout en 
nous rendant bien compte que nous avons perdu la vraie notion d’ancien. 
Dans la plupart de nos Eglises, on devient ancien par élection. Or, ]’élection 
ne devrait que confirmer un état de choses. L’Eglise ne peut élire comme ancien 
que celui qui a fait les preuves qu’il a la vocation d’étre ancien. En théorie, 
c’est bien ce que nous continuons a dire. Mais la pratique est différente. Nous 
n’avons aucun critére efficace qui nous permette de discerner cette vocation 
d’ancien. Les critéres de saint Paul se sont révélés inapplicables. Mais si 
nous cherchons bien, nous en trouverons un dans le Nouveau Testament qui 
ofirira le maximum de garantie que nous puissions espérer, c’est celui de 
service (diaconie). 

Le pasteur est désigné par le terme de ministre. Mais il n’est pas le seul 
ministre de la communauté. Il y a dans une Eglise locale toute une série de 
ministres : les maitres d’école du dimanche, les femmes de la diaconie, |’ins- 
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tituteur qui enseigne la religion aux enfants. Et il pourrait y en avoir beau- 
coup plus. Il pourrait y avoir un ministére de la visitation, un ministére de 
chef de groupe ou de cellule. Bref, le ministére pastoral tel que nous le 
concevons aujourd’hui pourrait étre avantageusement divisé en une plus 
grande variété de ministéres, permettant ainsi au pasteur de se consacrer 
plus particuliérement a la tache a laquelle ses études le préparent, c’est- 
a-dire a étre, dans sa paroisse, le gardien vigilant de la foi de l’Eglise et 
le trait d’union entre |’Eglise locale et l’Eglise universelle. 

Tout ministére, méme le plus humble, nécessite une vocation et une 
consécration. Tout ministére requiert une certaine formation technique qui 
peut étre impartie par des cours du soir ou dans des camps. Tout ministére 
enfin requiert une période plus ou moins longue d’épreuve. Choisis parmi les 
laiques qui se sont engagés a un service défini dans l’Eglise et ont démontré 
leurs capacités et leur consécration, les anciens ne risquent pas de décevoir. 
Ils seront dans la régle capables de discerner l’Esprit et de gouverner l’Eglise 
en accord avec ses directives. 

Les Eglises indiennes disposent d’un trés beau ministére laique. Malheu- 
reusement, ce n’est souvent pas parmi ces laiques engagés et éprouvés, qui 
ont le sens de la vraie diaconie, que les anciens sont choisis ! De plus, cer- 
taines bonnes volontés auraient besoin d’étre formées par des cours bibliques 
suivis et instruits dans les exigences du service chrétien, avant d’étre comptés 
parmi les ministéres laiques. I] faut donc restreindre l’accés aux charges 
d’anciens, non a ceux qui sont dignes — cela étant trés difficile 4 discerner — 
mais 4 ceux qui exercent un ministére dans ]’Eglise et qui ont fait preuve de 
compétence. Ce ministére doit étre formé systématiquement. Les expériences 
faites par les Eglises autonomes de nos champs de mission de I’Inde prouvent 
que cette réforme est absolument nécessaire si l’on veut que l’Eglise ne 
devienne pas une caste parmi d’autres, mais soit le corps de Jésus-Christ, un 
corps dynamique, démontrant aux yeux du monde que Jésus est l’envoyé 
de Dieu pour le salut du monde ?. 


JACQUES ROSSEL 


1Cf. Jean 12. 20-22. 
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LE PROCEDE DE L’ECONOME INFIDELE, 
DECRIT LUC 16. 5-7, 
EST-IL REPREHENSIBLE OU LOUABLE ? 


C’est le grand probléme de la parabole de |’économe infidéle. La question 
n’est pas, en effet, de savoir si ce personnage a été fidéle ou non dans l’exercice 
antérieur de ses fonctions. Car Jésus spécifie lui-méme que l’économe dont il 
parle n’avait été auparavant qu’un de ces administrateurs infidéles qui voient 
dans leur charge la source de leur propre profit, qui pensent 4 leurs jouissances 
ou A leur considération, voire 4 leur tranquillité personnelles, et qui ne se 
soucient guére de faire valoir le bien de leur maitre. Jusqu’a ce qu’il ait compris 
ce que fut sa faute, un tel intendant n’a donc été qu’infidéle. Mais que penser 
de la mesure qu’il prit, lorsqu’il le réalisa ? Voila le probléme. 

Exactement, il s’agit de préciser si, une fois frappé de destitution parce 
qu’infidéle, l’économe de la parabole se rendit coupable de faux et d’usage de 
faux ou de spoliation du bien de son maitre en disant aux débiteurs de ce 
dernier d’inscrire sur leur feuille, comme montant de livraisons, celui de 
50 baths d’huile, au lieu de 100, et celui de 80 cors de blé, au lieu de 100 égale- 
ment (v. 5-7). Et ce qui pose le probléme a la foi chrétienne, un probléme 
d’apologétique, en raison des critiques qu’on en a faites, ce n’est pas tant le 
procédé de l’économe que sa louange par le Christ (v. 8). Comment le Seigneur 
peut-il louer ce qui, pour nous, n’est que faux et usage de faux ou acte de spoliation 
du bien d’autrui ? 

Grave question! Bonnet déclare: « La parabole de l’économe injuste... 
est, sans contredit, la plus difficile que Jésus ait prononcée... 1» Et, pour cet 
exégéte, la louange du Maitre est toute ironique 2. Lagrange estime que « c’est 
ici surtout qu’il faut se garder de prendre la parabole comme un enseignement 
direct par les faits », Et le savant catholique de qualifier de canaille l’économe 
infidéle ou de rouerie son procédé *, jugement qu’il compléte ainsi, touchant 
Vhomme: «... satisfaction est donnée au sentiment moral en le nommant 
olxovépos tijs oAtKias»*, Joh. Weiss définit les réductions de 50 et de 20 % 
comme «une nouvelle astuce » ou « une fraude » de l’économe, qu’un maitre 
tel que Jésus ne peut en tout cas pas recommander a des disciples pareils aux 
Douze *. Klostermann renchérit la-dessus en parlant de l’astuce d’un impos- 
teur *. Hauck pense que ce n’est que d’une maniére paradoxale et sensation- 


? L. Bonnet, Le N.T., « Evang. Mat., Mc. et Luc », Lausanne, 1880, p. 525. Cf., dans 
le méme sens, K. H. Renestorr, Lukas (NTD, 3), 5¢ édit., 1949, p. 184. 

2 Ibid., 527. Cf., dans le méme sens, J. Weiss, Die drei dlteren Evangelien (SNT, J), 
4e éd., 1929, p. 471. 

3M. J. Lagrance, Etudes bibliques. « Evang. selon st Luc», Paris, 1921, p. 430. 
Cf., dans un sens analogue, J. WEIss, p. 470. — Sans autres indications, le nom d’un auteur 
renvoie a l’ouvrage déja cité sous son nom. 

4 LAGRANGE, p. 434. 

5 J. WEIss, p. 470 s. 


6 E. KLostERMANN, Lukas (HNT), 1929, p. 161. 
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nelle que Jésus peut donner un économe trompeur en exemple aux « hommes 
pieux » *. Rengstorf, enfin, porte ce jugement sur la parabole de « l’adminis- 
trateur inique »: « A cause de sa matiére, les adversaires de l’Evangile la 
prennent toujours 4 nouveau comme un point de départ pour déclencher une 
lourde charge contre Jésus et sa prédication, comme aussi contre l’Eglise qui 
a accepté cette parabole dans sa sainte Ecriture (M. Ludendorff : « Das grauen- 
voliste der Gleichnisse »). ? » Et ce qui lui semble surtout embarrassant, c’est 
la louange par Jésus de ce que nous taxons, en l’occurrence aujourd’hui, de 
faux et d’usage de faux ou de spoliation du bien d’autrui. 


Pour essayer de résoudre le probléme, on a recouru a un véritable expédient; 
et c’est ce qui confirme encore davantage les esprits forts dans leur réaction 
hostile 4 l’Evangile. On dit, en effet : Jésus ne loue pas l’astuce de l’économe 
infidéle et la recommande encore moins 4 ses disciples. Il ne fait que leur 
proposer le génie inventif de homme d’affaire indélicat en les invitant a faire 
preuve d’autant d’ingéniosité dans leur propre comportement, notamment 
quant aux biens du monde et, plus précisément encore, quant 4 l’argent *. 
Seulement, on doit honnétement reconnaitre qu’une pareille explication est 
aussi irrecevable que peu évangélique. Car, elle ne peut contenter les esprits 
tant soit peu exigeants et elle fait trop fi des moyens, de la morale et des senti- 
ments, alors que, pour l’Evangile, c’est cela qui justifie la fin et non le contraire. 

Un Renan a méme renchéri sur |’explication traditionnelle, en avancant : 
« Dans ce royaume nouveau, il vaudra mieux s’étre fait des amis parmi les 
pauvres, méme par l’injustice, que d’avoir été un économe correct. * » Mais 
Jiilicher et Lagrange ont 4 bon droit qualifié un tel raisonnement de détes- 
table ®>. Et nous ne pouvons qu’entériner ce jugement. 

Il faut encore faire bon marché de toutes les nuances de |’explication 
traditionnelle, dont nous ne citerons que les principales: Zahn. «Ce que 
l’économe a voulu obtenir des débiteurs de son maitre, en leur faisant des 
largesses sur le bien de celui-ci, ... les disciples doivent le rechercher en par- 
tageant avec d’autres ... leurs biens terrestres qui ne sont pas leur propriété. * » 
Hauck : « C’est en vue de la parousie que Jésus loue le génie inventif de l’éco- 
nome infidéle et qu’il recommande aux « hommes pieux » de se comporter avec 
autant d’intelligence. Mais, comme on ne considére pas la ruse de l’"homme en 
soi, ce qui entre en considération est la bienfaisance.’ » Pour Schlatter, il s’agit 
surtout de l’importance du pardon chrétien*. Et Rengstorf prolonge toute 
cette ligne, en disant : « Au chapitre 15, Jésus montre aux pharisiens la nécessité 
de la miséricorde divine. Maintenant (début du chap. 16), il peut se tourner 
d’autant plus vers ses disciples « qui sont liés avec lui et entre eux par le pardon 
des péchés ». Il veut leur donner un enseignement sur leur comportement a 
l’égard de l’argent, probléme qu’ils devaient résoudre « dans |’état du pardon ». 


1Fr. Hauck, Lukas (ThHK, Synopt., II), 1934, p. 203. 

2K. H. RenesTorr, p. 184. 

3 Cf., entre autres, RENGSTORF, p. 186. 

4E. Renan, Les Evangiles, 2¢ éd., p. 276. 

5 Cf. LAGRANGE, p. 430. 

6TH. ZAHN, Lukas (KNT), 3¢ et 4¢ éd., 1920, Leipzig, p. 575. Traduction libre. C’est 
nous qui soulignons. — Cf., dans le méme sens, Hauck, p. 203. 

? Hauck, p. 203 s. — C’est nous qui soulignons, comme encore plus bas. 

8 Ap. ScHLATTER, Lukas, Stuttgart, 1931, p. 363 et 365. 
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Le rabais de l’économe fait penser au rabais que les disciples de Jésus doivent 
consentir sur les dettes morales des pécheurs. * » 


Tous ces essais trahissent des conceptions modernes trop individualistes, 
moralisantes et pragmatiques pour pouvoir étre conformes 4 la pensée de 
Jésus, au but de l’évangéliste ou a la situation des gens et des choses, il y a 
deux millénaires en Palestine. Et c’est le mérite de Chastand d’avoir ouvert une 
autre voie qui s’avére seule A méme de conduire au coeur de la question. Mais 
son ouvrage n’a malheureusement pas atteint les spécialistes *. Aussi en ferons- 
nous une assez large citation : 

« Les auditeurs durent fort bien comprendre cette parabole, dont 1|’expli- 
cation offre de nombreuses difficultés et dont le vrai sens parait avoir échappé 
a bien des interprétes peu au courant du fermage en droit romain et dont 
du reste nos mceurs ou nos lois actuelles ne sauraient nous donner la moindre 
idée. Nous avons de la peine 4 concevoir qu’un économe, ou mieux un inten- 
dant, en quelque sorte un fermier général, ait le droit de remettre un billet a 
ordre A un débiteur sans l’autorisation du maitre ou méme d’en changer le 
libellé A son insu. Les proprietaires riches, vivant le plus souvent loin de leurs 
terres dans le luxe, l’oisiveté la plus compléte et l’insouciance absolue, ne 
prenaient pas la peine d’établir un fermier sur chacun de leurs domaines. 
Les particuliers faisaient pour leurs terres ce que |’Etat faisait pour l’impét. 
Ils donnaient d’ordinaire au plus offrant et dernier enchérisseur la totalité 
de leurs biens, le laissant libre de choisir des sous-fermiers, 4 qui il sous-louait 
les divers domaines, sur lesquels il prélevait de gros bénéfices... Les péagers 
agissaient ainsi d’ordinaire en prélevant 4 leur profit au-dela de ce qui leur 
avait été ordonné (Luc 3. 13) *. Aussi les pharisiens, qui ne trouvaient rien a 
redire 4 ce procédé, ricanaient (Luc 16. 14) en se moquant du puritanisme du 
Christ. Dans le récit de Luc nous voyons comment on procédait d’ordinaire. 
L’intendant tenait ses comptes en partie double. Sur un livre de comptes qui 
pouvait a l’occasion étre soumis au maitre, il notait le prix réel, tandis que 
sur le sien il portait le chiffre des billets sur lesquels il majorait les emprunts... 
L’économe ne se dépouille pas de ses billets : il garde la part a laquelle son maitre 


a droit et il se prive volontairement de l’excédent provenant d’une injustice 
commise, * » 


La contribution de Chastand tend a établir deux points: 1° Autour de 
Jésus, des « économes » avaient pleins pouvoirs pour fixer aux « débiteurs » 
de leur maitre les taux de son fermage; 2° En réduisant les taux du fermage 
de l’huile et du blé, respectivement de 50 et de 20 %, l’économe de la parabole 
ne fit que renoncer 4 ses énormes marges de bénéfices personnels. Si ces deux 
points peuvent étre acquis, les deux grandes critiques formulées contre le 
procédé décrit en Luc 16. 5-7 tomberont du méme coup. 

Interrogés la-dessus, les spécialistes en droit oriental et romain font des 
réponses comme celles-ci : Dauvillier : « ... L’oixovéuos du texte grec, le rabayt4 


1 RENGSTORF, p. 184 s. 


2 G. Cuastanp, Etudes sociales sur les paraboles évangéliques, Toulouse (Société d’édi- 
tion de Toulouse), 1925, p. 68-75. 

3 Note de l’auteur, comme pour la parenthése suivante. 

“ CHASTAND, p. 69-72. 








LE PROCEDE DE L’ECONOME INFIDELE 131 


de la version syriaque *, ne peut étre que l’équivalent du procurator de la Rome 
classique, 4 savoir un homme libre muni de pouvoirs de disposition sur le 
patrimoine dont un tiers, le maitre (4 «pos, en latin dominus), lui a confié 
administration. Ces pouvoirs comprenaient en particulier celui de faire des 
remises de dettes valables au débiteur du maitre. Ce type de fondé de pouvoirs 
est connu du droit babylonien et vraisemblablement des autres droits orien- 
taux. La parabole de l’économe infidéle en démontre l’existence dans le droit 
judaique contemporain de Jésus...?» Philippe Meylan: «... le droit privé en 
usage en Palestine au début de notre ére n’était pas le droit romain, mais ou 
bien celui des usages locaux et rabbiniques, ou bien le droit commun au Proche- 
Orient (l’un n’excluant pas l’autre) *. Peu ou pas de doute sur les pouvoirs 
de l’économe, homme libre... * » 

Les remarques de ces deux spécialistes en droit oriental et romain se 
recoupent avec le premier point de l’explication de Chastand, selon lequel 
le droit romain du fermage permettait aux fermiers, savoir aux fermiers 
généraux, de prendre pratiquement les marges de bénéfices qu’ils voulaient 
comme prix de leur fermage. Elles nous font seulement nuancer cette premiére 
partie de l’explication en précisant que l’usage en question n’était pas tant 
romain que palestinien et méme oriental en général, au sens du Moyen et du 
Proche-Orient. Par contre, ni Dauvillier, ni Meylan n’en déduisent avec 
Chastand ce second point de l’explication: le procédé de l’économe, loué par 
le Christ, est celui, éminemment louable, d’une renonciation personnelle aux 
énormes marges de bénéfice alors autorisées pour un fermage général. Les deux 
romanistes pensent que « l’acte décrit par Luc est déshonnéte et appauvrit le 
maitre, en le privant d’une partie des créances qu’il avait contre les débiteurs »*. 
Ils ne se séparent que sur la question de la responsabilité de l’économe, Dau- 
villier ’estimant nulle — sans doute eu égard a l’usage oriental ancien du 
fermage — et Meylan, entiére. Or, pour le point d’apologétique chrétienne qui 
nous occupe, c’est bien aussi le probléme de la valeur de cette mesure de 
l’économe qu’il nous faut résoudre. Car, si Jésus ne peut louer un homme qui 
ferait des faux et un usage de faux, il ne peut non plus recommander l’acte 
d’un administrateur spoliant son maitre. En réalité, les deux spécialistes 
consultés n’ont pas accordé 4 ce point l’importance que nous autres théolo- 
giens devons lui attribuer. Et c’est normal, puisqu’ils sont juristes. La préoccu- 
pation dominante de Dauvillier va au caractére des ypéwore émanant des 
débiteurs d’un propriétaire en Orient, voici 2000 ans *. De son cété, Meylan 
se borne 4 préciser qu’a son avis « le jeu » de la responsabilité de l’économe, 
la nature juridique exacte des « titres obligatoires » et celle des rapports entre 
’économe ou son maitre et les débiteurs peuvent étre encore « hypothétiques »’. 

Des observations d’historiens, de judaisants et d’exégétes se recoupent encore 
sur ce double point qu’il y a deux millénaires l’usage du fermage des biens 
publics et privés était répandu dans tout le bassin oriental de la Méditerranée 


1 L’orthographe exacte, rendant compte du redoublement araméen de la seconde 
consonne est, nous le verrons, rabbayta. 

2 Notes personnelles d’une communication juridique présentée justement sur le sujet, 
en septembre 1952, au Congrés des romanistes de Florence, par le professeur de Toulouse 
et dues a l’obligeance de son collégue de Lausanne, dont les lignes suivent. 

3 Parenthése de |’auteur. 

4 Lettre personnelle de ce juriste, datée de Lausanne, le 3 oct. 1952. 

5 Notes et lettre personnelles. 

® Notes citées. 

? Lettre citée. 
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et que les pouvoirs de leurs bénéficiaires, les économes, étaient discrétionnaires. 

Rostovstzeff : « En Egypte, se trouvaient des fermiers pour les taxes, des 
superintendants de corvées et des concessionnaires de ]’Etat dans le commerce 
et l’industrie. On peut parler de régisseurs de grands domaines...*. Dans 
l’Empire romain, sous Auguste, les grands domaines devinrent toujours plus 
nombreux et étaient, comme l’étaient encore ceux de moyenne importance, 
aux mains de propriétaires qui ne résidaient pas sur leurs terres, mais en ville. 
La direction de leurs biens était assumée par un esclave nommeé villicus. ? » 
Schlatter : « L’économe est bien connu dans le droit de la Mischna. * » Hauck, 
aprés Strack et Billerbeck*: « Jésus met en scéne un administrateur de 
domaine agricole qui gére ce dernier pour son maitre avec ses pleins pouvoirs. 
Et, de ce fait surtout, il doit régler les contrats et les affaires légales avec les 
fermiers — ou métayers : Pachter — et les débiteurs. ° » 


Mais rien ne vaut les textes eux-mémes. Et, 4 cet égard, en voici un qui 
est clair et net, sous la plume de l’historien Joséphe. Il s’agit de l’économe, 
homonyme, Joseph, neveu du grand prétre Onias II, sous Ptolémée III, roi 
d’Egypte de 247 a 222: « Il rencontra en chemin les principaux des villes de 
Syrie et de Phénicie qui allaient pour traiter avec le roi des tributs qu’il devait 
payer, et que ce prince affermait tous les ans aux plus riches d’entre eux... 
Le jour de l’adjudication des tributs étant venu, ils enchérirent sur tous ceux 
de la Basse-Syrie, de la Phénicie, de la Judée, et de la Samarie jusqu’a 8000 
talents; et alors Joseph leur reprocha de s’entendre ensemble pour donner si 
peu, et offrit d’en donner deux fois autant et de laisser de plus au profit du 
roi la confiscation de ceux qui seraient condamnés, dont ils prétendaient pro- 
fiter... Ce prince fut si satisfait de sa conduite qu’il lui donna de grandes 
louanges, et se remit a lui d’en user a l’avenir comme il voudrait. * » 

Ces lignes de Vhistorien juif établissent bien que l’usage du fermage était 
notamment répandu en Palestine, il y a 2000 ans, et que les fermiers généraux, 
appelés « économes », étaient susceptibles d’y jouir de pouvoirs discrétion- 
naires. 

Nous pouvons donc déja considérer comme un point acquis la premiére 
partie de l’explication de Chastand, selon laquelle, en réduisant les taux du 
fermage de 50 et de 20 %, l’économe de la parabole, relatée en Luc 16. 1 4 8, ne 
fait ni faux, ni usage de faux, mais use simplement des pleins pouvoirs qu’un 
tel fermier général pouvait avoir dans l’Orient ancien. 


Attentivement considéré, le texte de Joséphe suggére encore une chose 
qui n’est pas sans importance pour l’intelligence de notre parabole. De fait, 
si l’on en croit plusieurs historiens anciens, dans l’affaire en question, l’économe 
Joseph ne fut que le préte-nom dont son oncle Onias II se servit pour faire 


*M. J. Rostovstzerr, Social and economic history of the Roman empire, Oxford, 
1926, p. 5. 


* Ibid., p. 61. Cf. encore, du méme historien, aux mots en question: The Social and 
economic history of the Hellenistic World, 1941. 

3 SCHLATTER, p. 371. 

# H. Strack u. P. BILLERBECK, Kommentar z. N.T. aus Talmud u. M idrasch, Miinchen, 
II, 1924, p. 217s. 

5 Hauck, p. 203. 


§ Joséphe, Hist. ane. des Juifs, J. A. BucHon, Paris, 1836, XII, IV, p. 306-307. Tra- 
duction de Buchon. C’est nous qui soulignons. 
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peser sur tous les habitants le tribut dont ce souverain pontife devait seul 
répondre pour eux jusqu’A ce moment. Cela suppose ainsi qu’on donnait 
particuliérement alors en Palestine le nom d’économe au souverain sacrificateur, 
comme responsable du tribut da au roi. Et l’on pense immédiatement a la 
question captieuse posée par les pharisiens 4 Jésus : « Nous est-il permis, oui 
ou non, de payer le tribut a César ? 2» En tout cas, l’assimilation de I’« éco- 
nome » au grand prétre juif peut bien étre confirmée par la sémantique du 
vocable araméen utilisé par les syriaques: « Econome », dans les = s, c et p 
est unanimement rendu par ND?2 3°) ou N34, « rabbayta »*. Or ce vocable 


araméen signifie: « grand (personnage), dispensateur ou curateur de la mai- 
son » 4, Et le souverain sacrificateur n’était parfaitement que le grand person- 
nage religieux représentant toute la Maison de Dieu de l’époque. Cela repose 
donc tout le probléme de l’identification de l’économe de la parabole. Aussi 
bien, il est loisible d’en formuler comme suit les principales questions : 

Un tel économe est-il, selon W.M. L. de Wette, un homme que Jésus 
connut ? Est-ce, d’aprés Ebrard, un personnage conventionnel ? S’agit-il, a 
ce que croit Schleiermacher, de l’empereur romain, pour lequel les publicains 
percevaient les impéts ? Peut-on parler, avec Olshausen, du diable; ou, avec 
Aug. Wilh. Meyer, de Mamon lui-méme, dont l’économe aurait dd quitter le 
service pour se donner 4 Dieu ? Faut-il, enfin, conserver l’identification tra- 
ditionnelle que Bonnet estime celle des meilleurs exégétes: Dieu ? °. 

L’assimilation que nous avons suggérée entre l’économe et le grand prétre 
nous parait nécessiter cette mise au point: Il est certes possible que le Maitre 
ait connu tel ou tel gros propriétaire d’exploitation agricole en Palestine, son 
«rabbayta », ainsi que ses fermiers. Mais il est encore plus vraisemblable de 
voir en Luc 16. 1 a 8 une application allégorique d’un lieu commun prophé- 
tique. Et l’on pense alors particuliérement 4 celui d’Es. 5. 1 ss. Car, il y avait 
bien en Israél une sorte de fermiers généraux, d’administrateurs ou d’économes, 
celle des chefs religieux de cette Maison de Dieu. Dans le judaisme du temps de 
Jésus encore, témoin la parabole des vignerons *, on représentait Israél d’une 
maniére figurée, comme la Maison de Dieu affermée a des chefs religieux dont 
le type ne rappelle au fond rien d’autre que celui de l’économe dont parle 
Luc 16. 1 a 8. Enfin, on le sait, un Paul lui-méme compare les apétres 4 des 
dispensateurs de mystéres divins, et le mot y est bien précisément celui de 
P’économe de Luc 16: ... oixovéyous’. Mais il va sans dire que le singulier 
d’économe, en Luc 16, a une valeur collective et qu’il est question, d’une 
maniére générale, de tous les chefs religieux juifs de l’époque. 

L’identification de l’économe a l’empereur romain nous semble pouvoir 
étre d’autant moins retenue. D’abord, l’empereur serait 1’« homme riche », 
non l’économe, et celui-ci, un procurateur comme Ponce-Pilate. Ensuite, 
et surtout, si un tel fermier général de César est bien susceptible d’avoir sous 


1Cf. Dt Horerer, Nouvelle biographie générale, Paris, 1864, art. « Onias II». 

2 Luc 20. 22; Mat. 22. 17 et Mc. 12. 14. 

3 Dans STRACK et BILLERBECK, sub olxovéyos (p. 217), on a tort de ne pas citer un 
tel théme a cété de ceux de M3 j2- « concierge »; DPN, «receveur, percepteur »; 


et NVI, «ménager, administrateur, comptable ». 


4 Cf. sub voc., Thesaurus Syriacus, R. PAYNE SmituH, Londini, 1879-1901. Supplement 
by J. P. Marcouioutn, London, 1927. 

5 Bonnet, p. 526. 

® Luc 20. 9-19 et paralléles. 

1 Cor. 4: 1's: 
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ses ordres des fermiers particuliers comme les publicains, il ne s’agit pas de 
pareils hommes du fisc dans la parabole, mais de fermiers agricoles; savoir, 
métaphoriquement parlant, des dispensateurs du Bien de l’Eternel. En effet, 
on ne nous y parle pas d’argent ou d’impét, mais de produits du Domaine de 
l’« homme riche » qu’est Dieu : l’huile et le blé. Et ces notions peuvent aussi 
revétir — nous le verrons — une valeur métaphorique religieuse (v. 5-7). 

Les suppositions du diable et de Mamon tombent encore plus nettement. 
Dans la parabole de l’économe infidéle, Jésus n’envisage ni le probléme du 
mal, ni celui de l’argent ou de leurs personnifications, Satan et Mamon. Et 
l’on ne doit pas davantage voir une mention de ce dernier dans les v. 9 a 13. 
Car, exégétiquement, l’appartenance de ceux-ci au corps méme de la parabole 
ne peut plus étre suffisamment postulée ?. 

Nous reviendrons encore sur la solution traditionnelle, Dieu, en la rappro- 
chant de celle d’Ebrard : personnage conventionnel, et en la nuangant par ce 
que nous apprend l’usage ancien du fermage, notamment du fermage général 
des chefs religieux d’Israél, selon la représentation allégorique des prophétes. 


Nous devons maintenant nous attacher a prouver le bien-fondé du second 
point de l’explication de Chastand, selon lequel, en réduisant les taux du fer- 
mage de 50 et de 20 %, l’économe infidéle ne fit que renoncer 4 ses énormes 
marges de bénéfices personnels et ne spolia ainsi nullement le bien de son maitre, 
mais accomplit au contraire un geste qui ne pouvait qu’étre loué par le Christ 
et qui demeure éminemment louable de quiconque. 

Les textes qui permettent de le prouver sont tous juifs. Parmi eux, nous 
en citerons un sur le propriétaire foncier et un sur son fermier, dans le judaisme 
ancien: 1° R. Nchemya?: «... lorsqu’un homme posséde un champ, il le 
donne (en ferme) 4 un fermier contre la moitié, le tiers ou le quart (du produit 
des récoltes). Mais Dieu ne procéde pas ainsi. I] fait souffler les vents, tomber 
les ondées, naitre la rosée, pousser les plantes, grossir les fruits. Et il ne nous 
a commandé d’en prélever pour lui qu’un dixiéme... (Dt. 14. 22) » 3. 2° p Dmai *: 
« Celui qui prend (en ferme) — Yapan — (le fait) pour la moitié, le tiers ou 
le quart (du produit des récoltes) » °. 

Il résulte incontestablement de ces textes qu’il y a deux millénaires, en 
Palestine, des propriétaires fonciers remettaient la gestion de leur bien en 
ferme a des métayers qui en prenaient, comme prix en nature, la moitié, le 
tiers ou le quart du produit des récoltes. Or, la moitié du produit d’une récolte, 
c’est exactement le 50 % de la récolte d’huile, et le quart, environ le 20 % de 
celle de blé dont parle Luc 16. 5-7. Ces réductions de taux opérées par I’éco- 
nome infidéle, au rapport de ces trois versets, ne constituent donc autre chose 


* Avec, surtout, LAGRANGE, p. 430 ss; KLOSTERMANN, p. 161 ss; Hauck, p. 202 ss et 
RENGsTORF, Pp. 185 ss; contre, notamment, B. Wess, p. 536 et SCHLATTER, p. 362 ss. 
Le logion ou les logia renfermés dans ces v. 9 4 13 ont certainement été rattachés par 
lévangéliste 4 celui qui nous a été conservé dans les versets 1 a 8. 

2 Environ 150. 


8 Bar Psiqtha 99a : « Il (le propriétaire d’un champ) le donna (en ferme) a un fermier... ». 
Tradition tananaite rapportée par le rabbin dont nous citons ci-dessus les lignes. Cf., 
dans le méme sens, R. Cutryya, env. 200. TANCHUMA, X85, 13a. 

#6, 25a, 57. 


5 Cf. Srrack et BILLERBECK, I, 1922, p. 869 ss, a propos du texte que nous tenons 
comme eux pour un paralléle de Luc 16. 1 4 8; Mat. 21. 33 ss. 
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que les parts * de ce fermier général sur la gestion du bien de son maitre. Par 
conséquent, en réduisant les taux de prestations en nature des fer- 
miers particuliers de 50 et de 20 %, l’économe infidéle et pour finir repen- 
tant ne fait parfaitement que renoncer d’une maniére hautement louable 
a ces énormes marges de bénéfices personnels alors en usage. Et nous 
pouvons aussi considérer comme acquis ce second point de l’explication de 
Chastand. 

Exactement, dans le cas envisagé en Luc 16. 1 a 8, l’« homme riche » avait 
taxé le rendement de son domaine avec son administrateur 4 50 baths, soit 
4 1820 1. d’huile et 4 80 cors, ou 29 120 1., de blé. A son tour, cet « économe » 
avait affermé l’exploitation manuelle de ces produits 4 des fermiers particu- 
liers devant lui en rapporter respectivement 100 baths et 100 cors, donc 
3640 1. d’huile et 36 400 1. de blé. En tant que plénipotentiaire, selon les usages 
du temps et des lieux, il le fit comme s’il avait été le maitre en personne. Les 
billets portaient le nom et le sceau de ce dernier. Et, partant, les fermiers 
signataires étaient tenus pour les « débiteurs » du maitre lui-méme*. Il va 
sans dire que ces fermiers particuliers gardaient pour eux tout ce qu’ils récol- 
taient en plus de ce qu’ils avaient l’obligation de fournir. Ce surplus constituait 
leur salaire. Et l’on ne peut naturellement en préciser le chiffre. Mais on com- 
prend qu’ils aient exulté, lorsque le curateur eut porté a leur connaissance sa 
décision de renoncer a sa part de 50 % sur l’un des produits et de 20 sur l’autre. 
Quelle aubaine pour eux ! Quant a un pareil acte de renoncement, il est clair 
que c’est un geste qu’on n’aurait jamais osé espérer d’un tel intermédiaire. 
Et nous ne pouvons que le louer d’autant plus, avec Jésus (v. 8). Par la, cet 
économe abandonnait délibérément ce qui lui revenait de droit, malgré sa 
gestion infidéle. Et les fermiers n’étaient plus redevables au maitre que des 
montants dus comme rendement intrinséque convenu entre lui et son curateur, 
le 50 % pour V’huile, et le 80 % pour le blé! Certes, ce geste de l’économe 
n’était pas purement désintéressé. I] était dicté par le désir de se faire des 
obligés pour plus tard. Mais il n’en conserve pas moins une réelle grandeur. 
Car ce n’est pas n’importe quel intermédiaire destitué qui efit été prét a renon- 
cer de lui-méme 4 ce que Il’usage d’alors lui assurait malgré tout. Et il se 
confirme donc qu’on ne saurait voir dans une pareille réduction de 35 % de 
moyenne un vol, une grugerie, une fourberie, un abus de pouvoir, un faux et 
un usage de faux ou un acte de spoliation du bien de son maitre. Le proprié- 
taire devait recevoir 1820 1. d’huile et 29 120 1. de blé. L’économe destitué les 


1 Dans le premier texte juif précité, le mot de fermier, exprimé explicitement, est celui 
de "ON, NVON. Un tel mot signifie proprement : « agriculteur, dans le sens de fermier 
oo 5 id 


ayant part aux produits de la récolte », Et on peut encore le lire dans une version syriaque 
du par., Mat. 21. 34. V. N.T., Versiones Syriacae a Jac. GEoRG. Curist. ADLER, Hafniae, 
1789, ad loc. 

2 Contra B. Wess, p. 539. Pour bien montrer que ce terme de débiteur veut dire, ici : 
«qui doit des livraisons » et non de l’argent, il suffit d’apporter ces précisions: Dans le 
judaisme au sein duquel vivait Jésus, on distinguait trois sortes de fermage : 1° Fermage 
avec des taux en nature de 1/,, 1/3, 1/, ou autres, déduits par le fermier sur le produit des 
récoltes comme prix de sa ferme; 2° Fermage avec une quantité forfaitaire en nature 
fixée d’avance et a livrer quel que soit le produit obtenu en fait par le fermier a la récolte; 
3° Fermage avec une somme d’argent versée par le propriétaire au fermier comme salaire 
pour son travail. Or, on parle bien, en Luc 16. 5-7, de taux en nature du fermage : 50 % 
dhuile et 20 % de blé, soit la moitié et environ le quart du produit des récoltes. Il s’agit 
done, en l’occurrence, du premier cas de fermage. Et l’expression de débiteur signifie, 
non: qui doit de l’argent, mais des livraisons en nature. 
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lui livre sans en enlever quoi que ce soit 1. Bien plus, il se dépouille en dis- 
pensant les fermiers des livraisons supplémentaires de 1820 1. d’huile et de 
7280 1. de blé que ces hommes avaient a lui fournir pour sa part personnelle. 
Qu’y a-t-il de plus louable ? 


Malgré tous ces compléments d’explication, le texte de Luc 16. 1 a 8 n’est 
pas encore entiérement clair. L’usage oriental ancien du fermage en général 
ne rend pas compte de ses implications religieuses particuliéres. Nous avons 
déja remarqué que la parabole de l’économe infidéle était une allégorie met- 
tant collectivement en cause, dans ce grand personnage, les chefs religieux 
juifs contemporains du Christ. Il nous reste 4 le montrer. 

Il s’agit surtout de déterminer qui visent les pointes évidentes du récit, 
comme d’en identifier les derniers traits importants. En effet, on se doute 
maintenant que non seulement le personnage de I|’économe infidéle, mais 
encore ceux des débiteurs de 1’« homme riche » représentent concrétement des 
gens auxquels Jésus pense, méme s’ils sont dépeints d’une maniére conven- 
tionnelle. Et il en va pareillement des mentions de l’accusation d’infidélité, 
portée contre l’économe, ainsi que de la décision irrévocable, prise par son 
maitre, de le destituer, de la résolution finale, 4 laquelle s’arréta cet économe 
infidéle, de renoncer A retirer de sa charge ce que l’usage lui en laissait; bref, 
c’est tout le probléme de l’interprétation allégorique de la parabole qui se 
pose. 

Méme s’ils ne l’ont pas résolu comme nous croyons qu’il doit l’étre, des 
Schleiermacher, des Olshausen, des Meyer et des Loisy ont eu raison de le 
formuler *. Des Lagrange * ou des Klostermann ‘ ont eu tort de contester la 
signification allégorique de Luc 16. 1 4 8. Fendt l’a déja dit : « Jamais, comme 
dans la parabole de l’administrateur inique, il n’a été aussi manifeste que ce 
n’est toujours que la derniére intention, le dernier sens qui a une valeur com- 
pléte, tout le reste n’étant qu’un prétexte pour donner ce dernier sens. ° » 
Cette derniére intention ou ce dernier sens sont pour nous ceux du second plan 
de pensée; soit, ceux de la signification allégorique. On doit avouer qu’un fait 
divers tel que la destitution, en Palestine, d’un curateur de domaine agricole 
ne justifierait pas a lui seul sa place dans |’Evangile et que, si Jésus en relate 
un, c’est qu’il veut dire autre chose qui a bien plus d’importance et qui doit 
retenir l’attention religieuse de chacun. Tout le révéle. 

D’abord, il faut parler du théme prophétique d’une parabole allégorique. 
Et l’on pense alors 4 Es. 5. 1 ss, car c’est une parabole qui annonce déja Luc 
16. 1 ss: Les prophétes ont lancé métaphoriquement des vérités touchant Dieu, 
Israél et ses enfants indignes. Ainsi, dans la parabole isaique de la vigne, 
«mon ami» désigne le Seigneur; «une vigne », Israél; « des raisins », des 
Israélites qui sont fidéles 4 leur Dieu; « des verjus », des Israélites qui lui sont 
infidéles *. Les expressions : « Je vais en enlever la haie », « et elle sera broutée », 
«en abattre le mur », « et elle sera piétinée »...7 signifient métaphoriquement 
le jugement qui devait frapper la Maison de Dieu pécheresse et dont l’exécution 


Contre J. Wess, p. 471. 

2 Cf. BonNeET, p. 526, et Lorsy, cité par LAGRANGE, p. 437. 

3 LAGRANGE, p. 435. 

“ KLOSTERMANN, p. 161. 

5 Fenpt, Der Christus der Gemeinde (UB, 3), Berlin, 1937, p. 178. 
® Versets 1-2; cf. v. 7. 

? Versets 5 s. 
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historique fut la captivité de Babylone, du vié¢ siécle avant J.-C. En d’autres 
termes, par sa parabole de la vigne, Esaie veut dire allégoriquement que les 
enfants d’Israél sont les fermiers de Jahvé et leurs chefs, naturellement, ses 
fermiers généraux, qu’ils doivent tous, et ceux-ci les premiers, faire valoir 
spirituellement le Bien de sa Maison en en produisant ici-bas les fruits ou 
«raisins » que sont la droiture et la justice. Or, ce n’est que « sang versé » et 
«cris de détresse », conclut amérement le prophéte 1. Nous voyons déja ainsi 
que la parabole allégorique de la vigne ou du domaine d’Israél est, au vrai, 
un théme conventionnel de la critique prophétique de l’infidélité de la Maison 
de Dieu, a plus forte raison, il va sans dire, de ses responsables religieux. 

Puis, il y a le contexte évangélique. Plusieurs exégétes ont remarqué que 
les personnages qui y sont partout plus ou moins visés sont les scribes et les 
pharisiens, c’est-a-dire les chefs religieux juifs. Zahn reléve: « Le tatta mévta 
de 16. 14, qui introduit l’apostrophe aux pharisiens, ne peut bien se rapporter 
qu’a 16. 1-13 »*; Klostermann: « Sil’on s’adresse expressément aux disciples 
(v. 9), les pharisiens sont pourtant présents (v. 14) »?; Hauck : « Luc relate la 
parabole d’une maniére assez relachée comme un enseignement aux disciples, 
dans lequel les pharisiens sont congus tels les représentants de la pensée juive 
adverse (16. 14) »*. En tout cas, dés le début du chapitre 15 jusqu’a la fin du 
16°, ’évangéliste précise ou sous-entend que tout ce qu’il rapporte a été dit 
par Jésus a un cercle d’auditeurs comprenant : 1° des publicains et des pécheurs; 
2° des scribes et des pharisiens; 3° des disciples du maitre. Et, directement ou 
indirectement, c’est toujours le second genre d’hommes que visent par-dessus 
tout les paroles du Christ. En 15. 3, le « il dit cette parabole 4 leur adresse » 
(a celle des scribes et des pharisiens) est clair et net. En 16. 1, le «il disait 
encore a ses disciples » signifie : il dit non seulement aux chefs religieux juifs, 
mais encore a ses disciples. Car, ceux-ci, comme tous les Juifs, avaient peu ou 
prou leurs tendances : pensées d’hommes et non de Dieu *, manque de fidélité 
dans les petites choses, sinon dans les autres *, difficulté 4 faire preuve d’un 
esprit de consécration totale, de renoncement absolu ou de dépouillement, 
celui qui fait d’un disciple un apétre de Jésus-Christ’. Bref, les diverses 
paraboles ramassées dans ce contexte de Luc ont bien été dites au sujet des 
publicains ou des pécheurs, mais cela 4 l’adresse des chefs religieux juifs et 
devant les disciples du Maitre: brebis égarée et drachme perdue (15. 4-10), 
enfant prodigue (15. 11-32), économe infidéle (16. 1-8), mauvais riche et 
Lazare (16. 19-31). Il s’ensuit que ce sont les chefs religieux juifs qu’elles visent 
toutes plus ou moins. 

Enfin, dans la formule typique: «l’économe d’infidélité » ou « l’économe 
infidéle » (v. 8), les deux termes sont significatifs. Déja B. Weiss a montré que 
l’éanos ne désignait pas un homme faisant un abus de ces biens, mais un 
serviteur infidéle 4 son maitre °. Or, dans la critique de Jésus, c’est une pointe 
évidente contre l’infidélité spirituelle des serviteurs de Dieu qu’étaient les 
chefs religieux juifs du temps. Mais, c’est le terme principal d’économe qui 


1 Verset 7, fin. — Traduction Bible Centenaire, Il, p. 304, Paris, par ANTOINE CAUSSE 
et Cu. JAEGER. 

2 ZAHN, p. 569. 

3 KLOSTERMANN, p. 161. 

* Hauck, p. 203. 

> Cf. Mat. 16. 23. 

§ Cf. Luc 16. 10. 

* Cf. Lue 14, 25-27. 

8B. Wess, p. 543. 
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est surtout clair par ses implications religieuses techniques. En effet, sous 
sa forme araméenne ND734, syr. « rabbayta » et grec oixovéyos, il désigne, en 


2 Mace. 3. 4, le chef du Temple; et en 1 Cor. 4. 1 s, comme le précise l’expres- 
sion coordonnée trnpétas Xpiotot, le ministre de Jésus-Christ, disciple ou, mieux 
encore, l’apétre de ce Maitre. Dans la littérature syriaque postérieure, il est 
synonyme d’évéque ! et se définit exactement ainsi: chef, intendant, dispen- 
sateur ou vicaire de la famille de Dieu 7. Exactement, c’est un mot composé 
de 35 signifiant, nous l’avons observé : « grand (personnage), dispensateur ou 


curateur », et de NN, « maison, famille, chambre, temple ». Or, 2% est le terme 


qui servit A former les noms de grand prétre*, de Maitre ou Seigneur (Rab- 
bouni® de 7ia%, °s13°1°) et surtout de Rabbi ou rabbin *. De son cété, Xn°3, 


c’est le n°a hébreu, c’est-a-dire la Maison de Dieu en Israél ou d’Israél; soit, 


a l’époque, sa déformation du judaisme. Par conséquent, dans la bouche de 
Jésus parlant a ses disciples, devant les publicains et surtout face aux chefs 
religieux juifs spécialement visés, le mot d’économe: NXM°34, est un terme 


technique religieux désignant ces derniers en tant que prétres ou grands prétres, 
scribes ou docteurs de la Loi et autres pharisiens ou chefs responsables du 
judaisme d’alors. Tout est désormais clair en Luc 16. 1 4 8, et nous nous 
convainquons qu’il faut bien prendre cette parabole comme un enseignement 
direct, mais allégorique, par les faits religieux et sociaux du milieu ambiant ’. 


L’« homme riche » (v. 1) est Dieu, comme les interprétes les mieux informés 
V’ont toujours reconnu. Et Bonnet définit trés justement ainsi ce Maitre supréme 
de la Maison : « la source et le dispensateur de tous les biens, celui 4 qui tout 
homme doit en rendre compte » °. 

L’« économe » (v. 1), c’est une désignation collective des chefs religieux 
juifs contemporains de Jésus, notamment des scribes et des pharisiens que 
ce Maitre avait 4 reprendre. Aussi, rendrons-nous désormais par le pluriel 
une telle notion collective. 

Ils « dissipaient » (v. 1) les biens de Dieu ou le patrimoine religieux de Sa 
Maison, Israél, et pouvaient conséquemment étre appelés: économes « d’in- 
justice » ou injustes, c’est-a-dire infidéles (v. 8). De fait, ils n’exercaient pas 
leur ministére selon la Loi ou l’attente de Dieu ou encore d’aprés les besoins 
de leurs ouailles, le peuple tout entier. Ils cherchaient davantage a retirer 
considération et profit de leur charge qu’a mettre 4 contribution leurs connais- 
sances et leurs moyens religieux pour le salut des Ames. IIs s’installaient dans 
la chaire de Moise pour y pontifier, sans mettre assez leur vie en accord avec 
leur enseignement °. Ils étaient trés exigeants pour autrui, mais trés peu pour 


+ Ap. Abrah. Ecchel. Eutych. Vind. P. i. Praef. 15 et passim. Thesaurus, sub voc. 
2 Ct. Thesaurus, sub voc. 

$2 R. 22. 4; 23. 4; 25. 18; Mat. 2. 4; 26. 51; Mc. 2. 26; Hbr. 2. 17; 3. 1... 

* poPBouvel, SaBBoul, SoBBouel ou pafiBouut. 

5 Vers. Harcl. et texte grec, Mc. 10. 51; Jn. 20. 16. 


* Mat. 8. 19; 23. 7, 8; 26. 25, 49; Mc. 9. 5; 10. 51; 11. 21; 14. 45; Jn. 1. 49; 3. 26; 
4. 31; 6. 25; 9. 2; 11. 8. 


? Contre LAGRANGE, p. 430 et J. Wess, p. 470. 
8 BonNET, p. 526. 
® Mat. 23. 2 s par. 
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eux-mémes 7. Ils avaient une piété plus visible que réelle *. Ils étaient ambi- 
tieux et vaniteux *. Ils aimaient les marques d’honneurs publiques et les titres 
officiels, principalement celui de Rabbi, parce qu’il signifiait : « grand (per- 
sonnage), dispensateur ou curateur », 4 savoir de la Maison de Dieu‘. Is 
portaient enfin une clef comme insigne de leur fonction d’interprétes de la 
Loi’. Ils avaient toute la connaissance du salut que cela symbolisait. Mais 
ils n’en usaient ni pour eux, ni pour ceux qui désiraient y accéder *. Bref, ils 
en retiraient eux-mémes beaucoup trop et Dieu pas assez. 

Ceux qui les avaient « accusés » (v. 1, reBayen) étaient, outre le peuple, 
qui reléve vite par devers soi les infidélités de ses responsables, le Baptiste et 
le Christ qui le firent catégoriquement devant Dieu et les hommes. Cela s’ex- 
prime particuliérement dans les exécrations: « Race de vipéres, qui vous a 
appris a fuir la colére a venir ? »’, et: « Malheur a vous, scribes et pharisiens 
hypocrites » °. 

Ces curateurs infidéles durent « rendre compte de leur gestion » religieuse 
(v. 2) dans leurs interrogatoires par le Messie, dans leurs discussions ou dans 
leurs démélés avec lui *. Mais, c’est 14 précisément que perce, dans la parabole, 
la premiére pointe contre les chefs religieux juifs: le curateur mis collective- 
ment en scéne par Jésus, ne conteste pas son infidélité, alors que les scribes 
et les pharisiens n’entendent pas reconnaitre la leur. Quelle lecon ! 

Leur destitution : « Tu ne pourras plus étre économe » (v. 2), est déja signi- 
fiée par la parole: « Je vous enverrai des prophétes et des savants — littéra- 
lement « des sages » — et des scribes !°, Car, si le Christ dut envoyer ses scribes 
évangéliques aux scribes rabbiniques, c’est bien parce que Dieu estimait 
ces derniers destitués. Mais cette destitution est encore spécifiée des plus clai- 
rement dans une célébre parabole du Maitre, celle des vignerons : « A son retour, 
le Seigneur de la Vigne... donnera la Vigne 4 d’autres »; entendez: dés aprés 
sa résurrection, il remettra la gestion de la Maison de Dieu aux disciples et 
aux apétres de Jésus-Christ ™. 

L’incapacité des chefs religieux juifs d’accomplir le travail manuel le plus 
simple et la honte qu’ils attachaient a toute situation dépendante était pro- 
verbiale : ils n’auraient pu « bécher » (v. 3), comme le faisaient ceux dont ils 
devaient étre les conducteurs spirituels, et ils auraient rougi de « mendier », 
comme trop d’hommes y étaient alors contraints autour d’eux. C’est avec 
ironie que Jésus envisage l’éventualité pour ces économes-la de ces deux pro- 
fessions serviles. Et c’est une deuxiéme pointe qu’il leur lance. Ne disait-il pas 
d’eux : « Ils savent lier de lourds fardeaux et en charger les épaules des hommes. 
Mais eux-mémes ne veulent pas seulement les remuer (du bout) du doigt »™*? 
Et ne déclarait-il pas, par opposition: « Venez-A moi, vous tous qui étes 


1 Ibid., v. 4. 

2 Ibid., v. 5. 

3 Tbid., v. 6. 

4 Ibid., v. 7. 

5 Cf. Cur. ScuéTTGEN, Horae Hebr. et Talmud. i. N.T., Dresdae, 1733, I, 145, et 
F. Katrensuscu, Petrus u.d. Kirche bei Matth. (ThSK), 1922, p. 120 ss. Cf. Carvin, 
Commentaires s. Vharmonie évang., Paris, 1854, ad loc. Mat. 16. 19. 

* Lue 11. 52. 

? Luc 3. 7 par.; Mat. 3. 7. 

8 Mat. 23. 13. 

* Cf. Luc 12. 30 ss par. 

10 Mat. 23. 34. 

11 Mat. 21. 40 s. 

12 Mat. 23. 4. 
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fatigués et chargés et je vous soulagerai. Mettez sur vous mon joug et soyez 
mes disciples 1. Je suis doux et humble de coeur et vous trouverez du repos 
pour vos 4mes. Car mon joug est aisé et mon fardeau facile a porter »*? 

Le v. 4 prolonge cette ligne de l’ironie et renferme la troisiéme pointe 
du Maitre contre ces grands personnages religieux. Les principaux du monde 
gréco-romain ou du peuple juif, qui auraient été ravalés au rang d’ouvriers 
et de mendiants, auraient été admis a partager les demeures de ces petits, 
parce qu’ils auraient bien eu désormais leur humilité. Mais les ministres du 
culte juif, qui se faisaient appeler chacun: grand (personnage), dispensateur 
ou curateur (« Rabbi »), n’auraient jamais voulu abandonner leur morgue et 
n’auraient pu étre recus dans de telles chaumiéres. Ce n’est pas un scribe ou 
un pharisien qui auraient accepté d’aller de maison en maison pour évangéliser, 
sans prendre ni or, ni argent, parce que « l’ouvrier est digne de sa nourriture » ! * 
Ne reprochaient-ils pas 4 Jésus d’accueillir les pécheurs et d’étre recu chez 
eux ?* 

L’« huile » et le « blé» que les ouvriers « doivent » 4 l’« homme riche » 
(v. 5, 6, 7) figurent, comme en Es. 5. 7, la droiture et la justice de tous ceux 
de sa Maison, c’est-a-dire leurs actes religieux. Dieu a donné a son peuple la 
Loi et les Prophétes avec une Ame et une conscience, ainsi que des chefs reli- 
gieux versés dans la connaissance de la volonté divine et du salut des hommes. 
Si un chacun ne peut en rendre les fruits, c’est donc que l’administration du 
domaine religieux est mauvaise, soit que ses principaux responsables sont indi- 
gnes de leur charge. Et l’on comprend que Jésus ait spécifié a ses disciples : 
« Si votre justice ne surpasse celle des scribes et des pharisiens, vous n’entrerez 
pas dans le royaume des cieux. ® » 

La «remise » aux débiteurs, de 50 et de 20 % (v. 6 et 7) fait allusion au 
fait que les chefs religieux juifs auraient di eux aussi, comme administrateurs 
infidéles et destitués de l’Israél selon Dieu, renoncer dés lors 4 toute la consi- 
dération humaine et a tous les profits personnels ou honorifiques qu’ils reti- 
raient de leurs fonctions. Mais, comme ils ne le voulurent pas, ce trait est une 
nouvelle pointe de Jésus contre eux, la quatriéme. Et c’est tout le probléme 
de l’esprit dans lequel on doit exercer le ministére dans la Maison de Dieu. 
Pour le Fils, le ministére religieux ne saurait étre entrepris que dans le renon- 
cement, l’abnégation et méme le dépouillement. C’est pourquoi Jésus déclare 
a ses disciples et, plus spécialement, a ses apétres : « Celui qui veut venir aprés 
moi doit renoncer 4 lui-méme, se charger de sa croix et me suivre.*» Et la 
notion de dépouillement est particuliérement spécifique de l’idée d’apétre de 
Jésus-Christ : Le mot grec d’énéotodcs implique la simple notion d’envoyé’. 
Mais son antécédent araméen mY a, comme le verbe Mv, dont il n’est que le 


participe ° pris substantivement, le double sens d’envoyé et de dépouillé °. 
Et cette seconde notion est méme plus importante que la premiére, car c’est 


1 Excellente traduction de la Centenaire. 
2 Mat. 11. 28-30. 

3 Cf. Mat. 10. 9 ss. 

4Luc 15. 2 par. 

5 Mat. 5. 20. 

6 Mat. 16. 24. 


’ Cf. BAILLY, sub voc. et K. H. Renestorr, ThW, I, 1933, p. 407. 
* Passif Pfal. En grec, originellement, é&mdotodos est un adjectif (v. PLaton, Epistulae, 


VII, 346a) qu’on ne peut non plus séparer du verbe émootéAAaw. Cf. REnoGsToRF, loc. cit. 
et p. 437. 


® Act. 19. 16. Cf. Thesaurus cité, sub voc. 
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le fait qu’il s’est dépouillé pour son Seigneur et ses fréres qui distingue Vapétre 
de Jésus-Christ d’un autre envoyé ou d’un disciple quelconque. Quelle mise 
au point pour les disciples du Messie ! Voila bien pourquoi, tout en visant par- 
dessus tout les scribes et les pharisiens, le Maitre devait adresser la parabole 
de l’économe infidéle 4 ceux qui étaient appelés a étre ses disciples et ses apétres. 
Il ne fallait pas qu’ils retirassent humainement ou personnellement quoi que 
ce fit de leur ministére évangélique, comme les chefs religieux juifs, mais 
bien plutét qu’ils renongassent a tout, a l’instar de l’économe infidéle qui 
comprit un peu tard et peut-étre d’une facon intéressée, mais qui comprit 
tout de méme la valeur du dépouillement total. 

Si le Seigneur peut « louer » (v. 8) ’économe infidéle — Jésus s’assimile 
4 ce Maitre-la de la Maison ' — il ne saurait approuver les chefs religieux juifs. 
Et c’est encore une pointe contre eux, la cinquiéme. Car, contrairement a ce 
personnage, de tels hommes ne voulaient ni reconnaitre leur indignité, ni 
accepter de renoncer a toute la considération ou a tous les profits personnels 
qu’ils retiraient encore de la mauvaise gestion spirituelle de leur charge. De 
premiers qu’ils étaient ici-bas, ils devaient devenir les derniers 1a-haut, alors 
que des publicains et des pécheurs changés étaient appelés 4 passer avant eux 
dans le Royaume de Dieu. Aussi Jésus ne pouvait-il que louer ces derniers 
de leur changement personnel, comme Zachée, autre type d’économe infidéle 
se rachetant pour finir : aprés avoir décidé de réparer ses injustices en donnant 
la moitié de ses biens aux pauvres — penser au 50 % d’huile de Luc 16. 6 — 
et en rendant a un lésé le quadruple du tort causé — comparer avec le 20 % 
de blé de Luc 16. 7 — un tel publicain s’entendit louer de la sorte par le Maitre : 
« Aujourd’hui, le salut est entré dans cette maison... ? » 

L’« intelligence » des « fils de ce siécle », plus grande que celle des « fils 
de la lumiére » (v. 8, fin), est l’intelligence du curateur infidéle, consistant a 
renoncer a tout ce qui pouvait lui revenir personnellement, afin de compenser 
désormais ses exactions passées par un dépouillement final qui fit oublier par 
sa grandeur toute sa vie d’infidélité. Les porteurs de la connaissance ou de la 
lumiére du salut, qu’étaient véritablement 4 ]’époque les chefs religieux juifs, 
se révélérent jusqu’au bout absolument incapables d’une telle volonté de 
dépouillement personnel. C’est la derniére pointe de la parabole, la sixiéme. 
Et c’est particuliérement une ultime mise en garde contre les disciples eux- 
mémes parfois encore trop portés, comme tout Juif, 4 conserver une arriére- 
pensée ou a chercher A obtenir des garanties pour leur dépouillement : « Pierre 
(lui) dit : Voici, nous avons renoncé 4 tout ce que nous avions pour te suivre. 
Mais Jésus de leur dire: En vérité, je vous déclare qu’il n’y en a pas un qui, 
ayant renoncé 4 maison, femme, fréres, parents ou enfants 4 cause du royaume 
de Dieu, n’en retire bien davantage dans le temps présent et dans l’Age a 
venir: la vie éternelle. * » 

GEORGES GANDER 


1 Contre B. WeIss, p. 539, et LAGRANGE, p. 433, qui estiment que «le Seigneur » ne 
représente pas Jésus; et avec J. Weiss, p. 471, Hauck, p. 204, et RENGstorr, p. 185, 
qui tiennent que Jésus pense bien a lui-méme en disant : « Le Seigneur loua l’économe 
infidéle »» Exactement, comme J. Weiss et RENGsToRF (loc. cil.), nous croyons que le 
v. 8 marque le début de l’application donnée a la parabole — qui ne comprend donc, tout 
a fait strictement, que les sept premiers versets du ch. 16 de Luc — ou sert a introduire 
le jugement de Jésus sur la vérité qu’il désire en dégager. 

2 Luc 19. 9. 

3 Luc 18. 28 a 30. 
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FIDELITE OU TRAHISON 


L’espace cecuménique ne comporte pas qu’une dimension, comme V’imaginent 
hardiment les totalitarismes confessionnels. Il n’est méme pas 4 deux dimensions, 
comme on le congoit volontiers depuis Amsterdam, qui a posé une dialectique 
utile en pratique, mais trop simple en vérité, entre « catholicisme » et « protes- 
fantisme ». L’espace cecuménique est a trois dimensions au moins. L’Orient 
chrétien est autre chose que Rome et que Wittenberg, Genéve ou Canterbury. 
(Et encore, dans cet espace classique, la présence juive introduirait-elle une 
étonnante, une eschatologique quatriéme dimension qu’il faudra bien envisager 
sérieusement un jour.) 

M. Léon Zander, professeur a l'Institut de théologie orthodoxe de Saint- 
Serge, a Paris, a regardé de son lieu confessionnel vers Rome et vers nous. Il a 
bien voulu nous dire ce qu’il voyait et nous l’en remercions (Réd.). 


Le probléme du protestantisme 


L’histoire du protestantisme nous a accoutumés a de trés grands contrastes. 
Les différences qui existent entre Luther et Harnack, Calvin et Wesley, 
Arndt et Barth sont si grandes qu’involontairement nous devons nous deman- 
der si nous pouvons considérer ces théologiens comme des représentants d’un 
méme courant spirituel, d’une méme tradition « protestante ». Ou faut-il 
regarder le luthéranisme et le calvinisme, le piétisme et le méthodisme, le 
christianisme savant des professeurs et le christianisme social des Américains 
comme des religions différentes, qui n’auraient en commun qu’une seule chose : 
le fait qu’elles considérent toutes la Réforme (ou pour mieux dire : les Réformes) 
du xvre siécle comme leur origine ? Leur unité historique et génétique est 
évidente. Mais il est tout aussi évident qu’un luthérien ou qu’un calviniste 
croyant est plus proche par sa foi d’un orthodoxe ou d’un catholique (avec 
lesquels il peut adorer le Christ en commun) que de son frére « libéral » qui ne 
croit pas a la divinité du Christ et qui ne peut donc pas l’adorer. Nous le 
répétons: les différences 4 l’intérieur du monde protestant sont si grandes 
que le concept de « protestantisme » semble étre équivoque, contradictoire 
en soi et peut-étre méme nominal. Et cependant l’unité du monde protestant 
est un fait; car par dela toutes les oppositions dogmatiques et les controverses 
ecclésiastiques il y a quelque chose qui unit tous les protestants. Ce « quelque 
chose » trouve son expression dans le fait que, lors d’une conférence cecumé- 
nique, tous les protestants estiment qu’ils peuvent communier A une méme 
coupe. Ce paradoxe pose la question de l’essence méme du protestantisme. 
Il ne s’agit pas ici des diverses formes historiques, ni des divers courants ou 
confessions, mais du type méme du christianisme protestant ou, si l’on peut 
s’exprimer ainsi, de l’idée platonicienne du protestantisme. Plusieurs (et sur- 
tout des catholiques romains) nieront la possibilité méme d’un tel type; car 
ils ne voient dans le protestantisme qu’une multiplicité indéfinissable et 
désordonnée de systémes en contradiction mutuelle. Il est naturellement 
impossible de prouver ce point de vue. Mais le fait que soit mise en 
doute, d’une part, et que, d’autre part, soit affirmée passionnément la 
réalité du protestantisme congu comme un tout, ce double fait nous pose le 
probléme auquel nous venons de faire allusion. Les représentants du protes- 
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tantisme seront les premiers 4 en voir l’importance. Jusqu’A maintenant peu 
de recherches ont été faites dans ce sens. Tout le considérable travail scienti- 
fique et théologique du protestantisme suit des voies confessionnelles. Les 
diverses confessions sont étudiées jusque dans leurs moindres détails; mais 
il n’en résulte pas de synthése générale, et pour le moment il ne peut y en avoir 
une. En effet, l'ensemble du protestantisme commence seulement a prendre 
conscience de soi, et cela, il le doit avant tout au mouvement cecuménique. Les 
résolutions d’Amsterdam ont divisé le monde chrétien en deux parties: les 
Eglises catholiques et protestantes; elles ont posé ainsi la question du protestan- 
tisme considéré comme un tout. Mais cette division est sans fondement théo- 
logique si l’on n’admet pas quelques caractéristiques communes a Il’ensemble 
des traditions chrétiennes. Nous constatons cependant que la désignation de 
«christianisme évangélique » que les Eglises protestantes s’attribuent fré- 
quemment est trés peu heureuse. Elle monopolise en quelque sorte la fidélité 
a l’Evangile, ce qui est tout aussi faux que l’accaparement du terme « catho- 
lique » par le christianisme romain. Tout christianisme est évangélique puisqu’il 
se fonde sur l’Evangile et qu’il apporte au monde la Bonne Nouvelle. D’autre 
part, le monde protestant n’a jamais renié les antiques symboles qui confessent 
’Eglise une, sainte, catholique et apostolique. C’est pourquoi l’on ne peut 
confronter les Eglises catholiques avec les Eglises évangéliques que d’une 
maniére relative et 4 condition de rétrécir extraordinairement les deux notions 
qu’elles impliquent. 

Pour un regard hostile, les diversités du protestantisme sont un signe de sa 
faiblesse et de son désordre spirituels. L’histoire du protestantisme est, de ce 
point de vue, la punition méritée et inévitable de son apostasie. Mais, pour 
un regard empreint de sympathie, l’histoire tragique du protestantisme 
posséde une autre signification, plus profonde que celle dont nous venons de 
parler, car 4 l’origine de chaque séparation et de chaque courant il y a toujours 
eu une recherche honnéte et passionnée de la vérité et de la vie chrétiennes. 
Les nombreuses variantes du protestantisme ont toujours eu pour cause un 
profond sentiment de mécontentement : la réalité chrétienne ne correspondait 
pas 4 lidéal chrétien, la conscience ne voulait pas accepter de compromis. 
La soif d’un autre christianisme, plus vrai, interdisait toute réconciliation 
avec les faits historiques. Il en résultait une nouvelle doctrine, un nouveau 
courant qui tantét était toléré, tant6t était exclu du cadre de |l’Eglise; qui, 
parfois aussi, quittait de lui-méme l’organisation ecclésiastique. Ces consé- 
quences pratiques dépendaient surtout des circonstances historiques, du 
caractére des réformateurs, de la sagesse ou du fanatisme qui régnait de part 
et d’autre; mais elles ne sont pas d’importance décisive. L’important et 
lessentiel, c’est la critique de ce qui existe, la disponibilité 4 s’arracher aux 
formes habituelles afin d’obéir inconditionnellement 4 Dieu. A la base de cette 
attitude se trouvent la probité et l’ardeur, une probité de l’esprit et de la 
volonté, une probité malgré tout, quoi qu’il puisse en cofiter. Les protestants 
aiment a parler du contréle de toutes les formes et de toutes les normes par 
’Ecriture sainte, du jugement porté par la Parole sur la vie. Cette habitude 
nous parait avoir une double signification, car toutes les Eglises chrétiennes 
sont fondées sur l’Ecriture; elles pensent que leur dogmatique, leur liturgique 
et leur droit canon sont non seulement conformes a |’Ecriture sainte, 
mais en représentent l’application et la réalisation. D’ailleurs, dans l’histoire 
du protestantisme, ce ne sont pas seulement les dogmaticiens 4 la recherche 
de la vérité qui se réclament de l’Ecriture, mais encore les piétistes qui exigent 
la pureté du cceur, les salutistes qui sont au service de la charité, et les critiques 
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qui scrutent la Parole au nom de la vérité. Ce n’est pas le contenu et la signi- 
fication de l’Ecriture sainte qui leur sont communs 4 tous (puisqu’ils la com- 
prennent de maniéres différentes), mais leur disponibilité 4 réviser les anciennes 
positions, leur liberté A l’égard des liens historiques, une certaine souplesse 
spirituelle permettant aussi bien les essors que les chutes. C’est pourquoi les 
paroles classiques Ecclesia semper reformanda sont le principe authentique 
— peut-étre aussi le principe unique — du protestantisme envisagé dans son 
ensemble. On ne peut guére en dire autant des Eglises protestantes particu- 
liéres; elles ont stabilisé leur doctrine et leur organisation dans des formes non 
moins figées que celles des orthodoxes ou des catholiques. Mais les paroles 
Ecclesia semper reformanda demeurent le vrai souffle du protestantisme, son 
inspiration et son étre intime, le don absolu qu’il a apporté et qu’il apporte 
encore au trésor du christianisme universel. 

En nous placant 4 ce point de vue, nous voudrions examiner de plus prés 
un processus qui se déroule 4 l’intérieur du protestantisme contemporain. 
Il est difficile de lui trouver une désignation adéquate, car si nous l’appelons 
«une tendance catholicisante », nous prétons d’emblée 4 malentendu. Nous 
avons dit plus haut que le terme « catholique » avait perdu son sens originel, 
pour prendre un arriére-gofit spécifique. Traiter quoi que ce soit de « catho- 
licisant » (surtout dans les milieux protestants), c’est orienter la pensée du cété 
de Rome — ce que nous voudrions éviter avant tout. Le terme de « haute 
Eglise » a aussi une signification spécifique, en relation avec un certain courant 
de l’anglicanisme. La désignation que nous aimerions utiliser de préférence 
aux autres est celle de « mouvement ecclésial », ou de « mouvement en faveur 
d’une actualisation plus grande de |’Eglise », de « mouvement en faveur d’un 
approfondissement ecclésiologique ». Mais cette appellation risque, nous le 
craignons, de perdre son sens si elle n’est pas mise au bénéfice d’un accord 
préalable. C’est pourquoi nous passons dés maintenant a l’examen du processus 
déja signalé, sans le caractériser par un nom. Une analyse ultérieure nous 
montrera que tous les faits et toutes les initiatives dont il sera question sont 
les aspects divers d’une seule et méme tendance. Dans notre étude nous ne 
relevons a dessein aucun nom, aucun endroit, aucune date (bien qu’ils se 
trouvent derriére chaque fait cité); nous le faisons avant tout parce que la 
plupart des faits mentionnés n’ont pas encore trouvé leur forme définitive; 
parler d’eux comme de réalités concrétes de histoire de l’Eglise reviendrait 
a ouvrir un bourgeon avant son éclosion. Ce ne sont pas tant les faits que les 
tendances et les intentions qui nous intéressent. 


Les sacrements 


La nouvelle période de |’ Ecclesia semper reformanda qui s’ouvre aujourd’ hui 
se manifeste, nous semble-t-il, dans quatre domaines, les domaines sacramen- 
tel, liturgique, monacal et dogmatique. On reconnait en général que l’affai- 
blissement de la vie sacramentelle n’était pas dans l’intention des premiers 
réformateurs. L’importance qu’ils donnérent 4 la prédication de la Parole de 
Dieu ne devait ni écarter ni remplacer les sacrements. Ils désiraient seulement 
rétablir l’équilibre et redonner sa vraie place a l’enseignement catéchétique. 
Mais par l’influence de divers facteurs, l’équilibre fut rompu en sens inverse : 
la prédication écarta le sacrement et l’affaiblissement de la vie sacramentelle 
devint bient6t normatif dans le protestantisme. Cet affaiblissement affecta 
aussi bien la compréhension du sacrement que sa pratique. Le probléme de 
la sainte céne se trouve évidemment au premier plan de ces questions. Dans 
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le protestantisme, nous voyons sa compréhension s’étager selon une échelle 
descendante dont les premiers échelons sont occupés par les schémes eucha- 
ristologiques trés compliqués du luthéranisme et du calvinisme; puis nous 
trouvons des formes diverses de la doctrine eucharistique qui aboutissent a la 
compréhension la plus simplifiée chez les baptistes, les congrégationalistes et 
dans l’aile gauche du protestantisme. Cette diversité de doctrines et de pra- 
tiques nous montre déja que l’Ecriture sainte, acceptée par tous comme la 
seule norme, recoit dans chaque dénomination une interprétation particuliére. 
Ici plus que nulle part ailleurs, il apparait que nous ne connaissons pas une 
doctrine biblique simple; que, malgré tout, chacun interpréte l’Evangile a 
sa fagon, et que, par conséquent, le jugement de la Parole sur la vie reste 
toujours une possibilité ouverte. Mais dans l’Evangile nous avons non seule- 
ment les paroles d’institution qui, au début de la Réforme, furent l’objet de la 
discussion entre Luther et Zwingli; nous y trouvons encore des paroles « plus 
étranges » 4 cause desquelles « beaucoup de ses disciples se retirérent et n’al- 
lérent plus avec lui» (Jn. 6. 66). Ces mots posent un dilemme 4a la conscience 
protestante : ou bien ils doivent étre expliqués de maniére si allégorique que 
leur vraie signification se perd complétement, ou bien toute la doctrine de la 
céne doit étre révisée 4 la lumiére de l’Evangile; car c’est la plénitude de la 
signification que l’Evangile revét dans son contexte historique qui est en cause 
ici. Nous ne pouvons pas porter maintenant un jugement sur le probléme 
eucharistique et son essence. (A cété des motifs purement théologiques, nous 
toucherions aussi la signification donnée aux paroles « en mémoire de »; dans 
ce domaine, beaucoup a été fait derniérement.) Mais l’exigence impli- 
quée par les mots semper reformanda, cette exigence jointe a la diversité des 
doctrines relatives 4 la céne est, de maniére compréhensible, la cause de l’in- 
quiétude eucharistique de certains milieux, l’explication aussi du désir qu’ils 
ont de voir leur Eglise remplir avec plus de fidélité le commandement impor- 
tant du Souverain Sacrificateur (cf. Hbr. 5. 5-6). De ce point de vue on 
comprend la recherche du protestantisme actuel, recherche qui ne peut étre 
saluée qu’avec sympathie et intérét par un théologien orthodoxe. La mise sur 
pied d’un nouvel ordre du service eucharistique, une célébration plus pure et 
plus fréquente, les controverses au sujet du caractére sacrificiel de la céne, 
la communion plus fréquente des fidéles, tous ces phénoménes qui apparaissent 
indépendamment les uns des autres dans les divers secteurs du protestantisme 
nous permettent de parler d’un éveil de la faim eucharistique au sein du pro- 
testantisme. I] serait encore trop t6t de parler d’une renaissance sacramentelle. 
Des idées et des sentiments nouveaux, surtout quand ils vont a contre-courant, 
sont toujours le fait d’une minorité. Mais cette minorité peut porter en elle 
les germes de la totalité. 

On peut considérer la faim eucharistique comme I’une des formes de la 
recherche d’une vie sacramentelle. Il existe d’autres formes de cette recherche : 
les tentatives faites pour réintroduire le sacrement de la pénitence, les efforts 
en vue d’une compréhension plus sacramentelle de l’ordination sacerdotale 
en sont des exemples. On a méme constaté certaines tentatives, restées indi- 
viduelles, en vue de recevoir une ordination apostolique et de rétablir ainsi 
la succession apostolique au sein du monde protestant *. Jusqu’a présent 





1 Les schémes de I’ Inde du Sud et de Ceylan envisagent la succession apostolique dans 
I’« Eglise unie ». Mais on ne peut guére les considérer comme des manifestations de l’évo- 
lution indiquée ci-dessus. Ils n’ont pas été inspirés par la faim sacramentelle, mais par 
des motifs plus pratiques; cependant leur application peut naturellement avoir des 
conséquences tout 4 fait inattendues. 


—— 
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celles-ci n’ont pas eu de succés; et cela, parce que dans l’esprit de ceux qui la 
recherchérent, la succession apostolique fut en quelque sorte coupée de la 
totalité de la vie ecclésiale, avec la dogmatique, la liturgique et la canonique 
qu’elle comporte (c’est-a-dire coupée de la foi, de la priére et de la constitution 
de l’Eglise). En effet, « les différents sacrements reposent sur le sacrement des 
sacrements, le sacrement total qu’est l’Eglise elle-méme; ce mystére de l’Eglise 
en tant que sacrement total précéde et fonde tous les autres sacrements. C’est 
la le nouméne des sacrements qui, rapportés a l’Eglise, en sont pour ainsi dire 
les phénoménes » 1. C’est pourquoi, aux yeux de ceux a qui elle est donnée, la 
succession apostolique est inséparable de l’organisme riche de toutes les graces 
qu’est l’Eglise; la succession ne peut donc étre transférée 4 une organisation 
possédant une vie autonome. 

Toutes ces tentatives et toutes ces initiatives qui se font jour aussi bien 
dans la pratique ecclésiastique que dans la pensée théologique l’accompagnant, 
ont pour corollaire psychologique la soif de ce que l’on nomme communément 
le mysterium tremendum. La « sobre » conscience protestante est préte a com- 
battre toute « mystique »; mais nous savons, pour l’avoir constaté personnelle- 
ment, combien de protestants la désirent, combien fréquentent en secret des 
Eglises catholiques ou orthodoxes dans le but de rassasier leurs 4mes avides 
d’une relation concréte avec Dieu et insatisfaites des formes du culte protestant. 


La liturgie 


Le probléme du culte nous améne au deuxiéme théme de notre étude, celui 
de la liturgique. On ne peut naturellement pas séparer celle-ci du sacrement. 
Elle est pour lui ce que le corps est pour l’4me, l’habit pour le corps, ou le 
phonema d@’un mot pour sa signification. Nous estimons qu’il faut distinguer 


les deux thémes de la liturgique et du sacrement, afin d’éviter de commettre 
l’erreur dont nous avons nous-mémes éprouvé le danger. On adresse facilement 
aux formes liturgiques le reproche d’esthéticisme. Ce reproche est parfaitement 
justifié quand ces formes, qu’il s’agisse du chant d’Eglise, de la peinture, des 
cierges ou de l’encens, des gestes ou des intonations, cessent d’étre l’expression 
extérieure d’un contenu spirituel. Toutes ces pratiques peuvent facilement 
devenir un but en soi; l’art liturgique peut dégénérer en jeu liturgique; parce 
qu’il agit alors plus fortement sur l’Ame que sur l’esprit, au lieu d’élever spiri- 
tuellement, il n’est plus qu’un succédané de la priére. A cela peut s’ajouter 
encore un faux symbolisme. Alors que le vrai symbolisme exprime le mystére 
de l’Eglise et le rend accessible aux fidéles au moyen de formes concrétes et 
compréhensibles, le faux symbolisme le voile par des signes artificiels qui 
nécessitent 4 leur tour une interprétation appropriée. Le danger que court 
la liturgique symbolique, c’est que le mystére soit remplacé par quelque chose 
de secret, et que les paroles, les actions énigmatiques soient tenues pour la 
vraie mystique, sans souci de ce qu’elles recouvrent en réalité. Mais ce danger 
existe pour toute activité humaine: quand il dégénére, l’art devient toujours 
artifice ; la pensée, littérature; la science, érudition; la prédication de la Parole 
de Dieu elle-méme ne devient-elle pas souvent art oratoire, c’est-a-dire simple 
bavardage sur les choses saintes ? C’est pourquoi il ne faut recevoir le reproche 
d’esthéticisme que comme un avertissement, une exhortation, une exigence : 
celle de ne pas faire de la liturgique un but en soi, mais de lui donner d’exprimer 
le trésor mystique de la vie spirituelle. La liturgique entiére n’est que le véte- 


*S. Bouteakor, L’Epouse de l’Agneau, p. 96. (En russe). 
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ment qui enveloppe toute la vie sacramentelle de l’Eglise, vie sans laquelle 
les formes liturgiques ne peuvent étre que nuisibles. C’est pourquoi nous avons 
séparé les thémes de la liturgique et du sacrement; car l’Ame du processus dont 
nous parlons dans cette étude est la vie sacramentelle. La liturgique n’est que 
son expression extérieure. Mais lorsque l’on ne renverse pas la hiérarchie des 
valeurs, lorsque le liturgisme sert le sacramentalisme, le reproche d’esthéti- 
cisme ne peut plus étre maintenu. Car le monde a été créé non seulement pour 
révéler la sagesse, mais aussi pour manifester la beauté. La beauté ainsi com- 
prise est doxa, ce qui éblouit et console, attire et réjouit, inspire et émeut, ce 
qui attendrit le coeur et remplit les yeux de larmes. Le Créateur lui-méme 
dit de sa création qu’elle est bonne; son appréciation concerne également les 
astres et le monde organique tout entier, on ne peut donc pas la comprendre 
au sens moral. Bonne — sublime — belle! La nature entiére posséde le 
sentiment de la beauté : tout est inconsciemment attiré par elle, tout tend a se 
vétir de beauté. Mais il est donné 4 ’homme d’élever cette beauté naturelle, 
créée la premiére, 4 un niveau supérieur ov la beauté de la chair exprime en 
soi la beauté de l’esprit. C’est 4 quoi Dostoievski pensait quand il écrivait que 
«la beauté est une énigme », qu’« il est difficile d’interpréter la beauté » 1, que 
«la beauté est une force », qu’« avec elle on peut bouleverser le monde » 2, que 
«lon peut vivre sans science et sans pain, mais pas sans beauté; car alors on 
n’aurait plus rien a faire dans le monde; car c’est dans la beauté que git tout 
le mystére, toute lV’histoire »*. C’est également Dostoievski qui a écrit ces 
paroles mystérieuses, selon lesquelles la beauté sauverait le monde; paroles 
qui conduisent, 4 travers le mystére de la glorification, jusqu’A la nouvelle 
Jérusalem décrite dans l’Apocalypse en termes de beauté (Ap. 21. 11-21). La 
beauté pénétre toute la vie humaine; il ne serait pas seulement étrange, mais 
simplement inoui qu’on la bannit de la vie de l’Eglise. Ce qui est du reste 
irréalisable. On peut éloigner les icones et les statues, on peut renoncer aux 
vétements liturgiques, au feu et 4 la fumée. Méme alors, dans le culte le plus 
« sobre », nous serons sous le charme des formes de la beauté se manifestant 
dans les mélodies et dans les harmonies des chants, dans le style et dans la 
structure du sermon, dans les piliers et dans les vofites de l’église. Ce probléme 
n’est pas affaire de principe, mais affaire de tact; et encore bien davantage, 
affaire d’éducation et d’habitude. Une Eglise catholique et son culte peuvent 
choquer un protestant par leurs formes, mais un zwinglien aura les mémes 
réactions devant le luthéranisme; et toute Eglise, et de méme tout culte 
sembleront dépourvus de raison d’étre aux yeux d’un quaker. D’autre part, les 
vingt derniéres années de travail ont montré que la contribution la plus pré- 
cieuse de l’Eglise orthodoxe au sein du mouvement cecuménique était son culte: 
dans sa plénitude et sa beauté liturgique, il présente au fidéle une certaine 
vision céleste et lui donne la possibilité d’éprouver la présence du « ciel sur la 
terre » * dans des formes transfigurées de la réalité terrestre. Nous nous conten- 
terons de citer ici la déclaration d’un pasteur réformé : « Ce n’est pas un chant, 
ce n’est pas un culte; c’est une révélation du monde céleste. » C’est pourquoi 
il est compréhensible que soit née dans le monde protestant une tendance en 


1 L’idiot, trad. Albert Mousset, p. 112. 

2 Ibid., p. 116. 

3 Les démons, p. 179. 

4C’est le titre d’un article de S. Boulgakof (publié en francais dans la collection 
« Eglise d’Orient », numéro spécial d’Una Sancta, 1927). Ces mots sont empruntés aux 
textes liturgiques : « En entrant dans le temple de ta gloire, nous croyons entrer dans le 
ciel. » 
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faveur du rétablissement des formes perdues par la Réforme. Ici et 1a des 
cierges font leur apparition sur les « autels » protestants. Des pasteurs échangent 
la robe doctorale du xvi° siécle contre les anciens vétements sacerdotaux. On 
accorde davantage d’attention au style ecclésiastique du chant et des lectures. 
Les plus courageux introduisent l’usage bibliquement fondé de l’encensoir 
et respirent dans l’église le parfum de l’encens (cf. Nb. 16. 17; Lév. 16. 12; 
Hbr. 9. 4; Ap. 8. 3-5). Ce processus est a l’ordre du jour ailleurs encore que 
dans l’Eglise réformée. Le mouvement liturgique est au nombre des mouve- 
ments transconfessionnels, il caractérise la vie de toutes les Eglises dans la 
derniére partie du xrx¢ et dans la premiére moitié du xx siécle. La ow la tra- 
dition liturgique n’a pas été interrompue, ce mouvement a surtout pour but 
de libérer les formes liturgiques de leurs adjonctions postérieures, de lutter 
contre le mauvais goat et de rétablir les formes primitives qui avaient été 
écartées par les expressions individuelles de la piété locale. Partout le mouve- 
ment se signale par l’attention accrue qu’il porte a la vie liturgique; il l’extrait 


du contexte de la vie religieuse et en fait un objet de recherche, de réflexion 
et de service. 


Le monachisme 


Mais la beauté des formes cultuelles n’est pas l’idée essentielle du liturgisme. 
La signification originelle du mot « liturgie « est celle d’une « action commune »; 
cet aspect social a recu une importance particuliére dans la vie religieuse 
actuelle. En ce qui concerne le culte lui-méme, on doit avouer que |’élément 
communautaire a toujours eu une importance particuliére dans le protestan- 
tisme, et que la maladie commune 4 tous les chrétiens, l’individualisme, a 
affecté le culte orthodoxe et surtout le culte catholique plus gravement que le 
culte protestant. Bien entendu, cette remarque vaut pour la phénoménologie 
et non pour l’idée. La lutte pour l’élément communautaire dans |’Eglise tend 
naturellement a surmonter l’individualisme; mais elle a pris, dans le monde 
protestant d’aujourd’hui, d’autres formes qui sont certes en relation avec le 
mouvement liturgique, mais ne se limitent pas 4 lui. Nous voulons parler du 
nouveau monachisme. On ne peut admettre ce terme qu’en faisant certaines 
réserves. Car il ne s’agit pas d’un monachisme en forme, d’un rétablissement 
des ordres (tels que l’Occident les connait), ni de la prise d’un état monacal 
(comme c’est le cas en Orient). Mais nous voulons parler ici de phénoménes 
spirituels tels que ceux qui, jadis, ont donné naissance au monachisme tant 
occidental qu’oriental. Le protestantisme actuel ne connait aucun monachisme 
officiel. Mais dans différents pays ov l’on trouve des Eglises protestantes, en 
France, en Allemagne, en Suisse, en Suéde et en Ecosse (sans méme parler de 
l’Angleterre), des communautés se forment, dont l’essence a un caractére 
monacal. On peut donc utiliser 4 leur sujet le terme de « monachisme », mais 
en le prenant dans son sens spirituel et réel, et non dans son acception histo- 
rique et contingente. On peut qualifier ce monachisme protestant de maxi- 
malisme ou d’héroisme chrétien. « Si tu veux étre parfait, va, vends tout ce 
que tu possédes... » (Mat. 19. 21). Ceux qui ont choisi cette voie ont « quitté » 
le monde, ils se sont retirés, séparés de lui, appelés qu’ils étaient a un service 
plus élevé. Les voies du monachisme se séparent alors: les uns cherchent la 
perfection dans l’érémitisme qui ne les coupe du monde que physiquement, 
tandis que spirituellement il les relie 4 lui; les autres la recherchent dans la vie 
communautaire, dans une communauté qui doit correspondre, selon eux, au 
« cheeur angélique », une communauté dont la maniére de vivre soit semblable 
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a celle des anges *. Cette idée est exprimée d’une maniére excellente par un 
vieil aphorisme russe: « Les anges sont la lumiére des moines et les moines 
sont la lumiére des laics. » Le monde actuel a complétement oublié cette vérité. 
L’idéal communautaire (qui est au sens propre l’idée de l’Eglise: Ekklesia = 
société) est totalement écarté par l’individualisme dans le christianisme 
d’aujourd’hui. De tous les hommes, les chrétiens sont ceux qui préchent le plus 
la vie fraternelle et qui la vivent le moins. L’époque ou les chrétiens n’étaient 
qu’un coeur et qu’une Ame est a nos yeux non seulement |’4ge d’or, mais encore 
un réve irréalisable. Mais n’est-ce donc vraiment qu’un réve ? L’homme 
moderne ne va-t-il pas 4 sa maison, a ses affaires et a son travail comme a une 
triste nécessité, et non plus comme 4a ce qui lui tient le plus 4 coeur dans sa vie ? 
L’individualisme dans la vie et dans la pensée n’est-il pas devenu notre point 
de vue, notre norme et notre idéal ? Mais s’il en est ainsi, ot se trouvent notre 
christianisme, notre fraternité et notre charité ? Etant donnés cet état d’esprit 
et ces faits, il n’est que trop compréhensible que des hommes 4 la sensibilité 
plus délicate et a l’esprit plus héroique aient commencé a se grouper en com- 
munautés, afin de marcher ensemble sur la voie du salut. La structure de ces 
communautés n’est pas encore achevée. Chacune d’entre elles, que ce soit a 
Taizé, 4 Grandchamp, 4 Darmstadt ou a4 Iona, a son caractére individuel, ses 
problémes et ses buts, ses régles de priére et de vie propres. Mais si l’on consi- 
dére l’atmosphére et la nature de ces expériences, on voit qu’il s’agit nettement 
d’une nouvelle floraison du monachisme, qui vit actuellement ses plus belles 
heures : tout ce qui s’y passe découle d’une conviction intérieure, et non de 
lobéissance 4 une quelconque régle qui aurait été établie autrefois. Aussi la 
vie de ces communautés donne-t-elle une impression merveilleuse : elle est 
quelque chose d’immédiat, d’honnéte, d’ardent, animé seulement de l’intérieur. 
Elles sont vraiment des {lots de christianisme primitif au milieu du vieux monde 
chrétien fatigué et souvent sclérosé. 


La dogmatique 


Le dernier paragraphe de ce chapitre sera consacré 4 la dogmatique. Ce 
serait naturellement une impertinence sans pareille de vouloir résumer en 
quelques lignes le développement de la dogmatique protestante au cours des 
derniéres décennies. On peut cependant distinguer dans cet ensemble complexe 
quelques faits dignes d’étre soulignés: ils prouvent que la dogmatique n’est 
pas étrangére au processus que nous sommes en train d’examiner. Nous cite- 
rons en premier lieu |’intérét que rencontre le probléme de |’Eglise. Un coup 
d’ceil, méme rapide, jeté sur les titres des ouvrages théologiques récents est 
a cet égard révélateur: l’ecclésiologie qui, jadis, éveillait peu d’intérét, a 
pris aujourd’hui non seulement la premiére place, mais menace encore de 
bannir les autres problémes du champ des préoccupations théologiques. 

On remarque en second lieu que, dans la littérature protestante, un nom 
apparait de plus en plus souvent : le nom de Celle qui, pour la théologie ortho- 
doxe, personnifie l’Eglise. Nous touchons ici un point trés délicat, car la lutte 
entre catholiques et protestants se livre surtout 4 propos du nom de la Mére 
de Dieu (cf. par exemple la polémique contre le nouveau dogme de l’Assomp- 
tion). Pourtant, les faits sont 14: Asmussen, Thurian et de Saussure ont déja 
inscrit leurs noms dans l’histoire de la mariologie protestante. Méme si leurs 
théses paraissent insuffisantes aux yeux d’un théologien orthodoxe, on ne 


1 Dans l’Eglise orthodoxe, on appelle le monachisme la « forme angélique ». 
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doit pas oublier qu’il y a cinquante ans encore de telles ceuvres eussent été 
impensables sous la plume d’un théologien protestant. Tous ces faits montrent 
que le sens ecclésiologique se développe dans le monde protestant, qu’il s’y 
manifeste par une prise de conscience accrue du caractére concret, unique et 
irremplacable de l’Eglise. Corrélativement, l’intérét augmente pour le passé 
de la pensée ecclésiastique. Cela se manifeste en dogmatique par une étude 
attentive de la patristique (l’école de Lund), une étude qui dépasse les limites 
d’un examen purement historique pour prendre une signification systématique. 

Notre dernier exemple revét un caractére un peu différent de ceux que nous 
venons de citer. En effet, ni du point de vue psychologique, ni du point de vue 
de histoire de la théologie, on ne peut mettre le nom de Barth en relation avec 
les manifestations et les tendances que nous avons relevées. Mais dans le 
développement essentiel de ses idées, on trouve le méme phénoméne de rap- 
prochement des sources catholiques de la pensée chrétienne. Pour s’en con- 
vaincre, il suffit de lire le livre que H. U. von Balthasar ! a consacré a Barth. 
A nos yeux, cet ouvrage porte en lui le nceud de toute la discussion cecuménique, 
du moins dans son aspect occidental (rapports entre catholiques et protestants). 
Avec une grande érudition et une conviction irrésistible, l’auteur nous montre 
comment, dans la pensée barthienne, la notion de Parole de Dieu est remplacée 
par le Christ, a la fois Dieu et homme; comment le principe de la dialectique 
y fait place a celui de l’analogie; comment enfin y apparait peu a peu la thése 
naguére absolument impossible d’un fertium datur; on voit alors l’homme créé a 
l'image de Dieu recevoir sa place dans le monde; et non seulement lui, mais aussi 
« le travail auquel il se livre jusqu’au soir » (Psaume 104), ses sentiments et son 
esprit, grace auxquels il peut penser, mais aussi écrire des poémes, écouter de 
la musique, manger et boire, étre joyeux, et parfois, aussi triste. Seuls les faux 
dieux jalousent les hommes. Le vrai Dieu leur permet d’étre comme il les a 
créés ?, Lorsqu’on lit de telles citations (elles abondent chez Balthasar), on 
n’en croit pas ses yeux : est-ce 14 le méme Barth qui écrivit autrefois le Com- 
mentaire sur |’Epitre aux Romains ? Et l’on se pose malgré soi la question : 
la théologie de Barth est-elle devenue telle que plusieurs chapitres de sa dog- 
matique pourraient étre recommandés pour aider 4 la compréhension des doc- 
trines orthodoxe et catholique ? Est-il donc encore protestant ? Pour notre 
part, nous pensons que la révolution qui s’est opérée dans sa maniére de voir 
(révolution que Balthasar compare a la deuxiéme conversion * de saint Augus- 
tin) montre d’une facon éclatante non seulement que Barth a été et reste un 
théologien protestant par excellence, mais que, dans un certain sens, il per- 
sonnifie véritablement le protestantisme et son esprit. (Et c’est ainsi que 
Balthasar le considére; car ce n’est pas la personnalité de Barth qui intéresse 
Balthasar, mais bien la controverse entre le catholicisme et le protestantisme.) 
Barth représente le protestantisme, non parce que sa pensée se conformerait 
pendant une période déterminée 4 des normes protestantes fixes, mais au 
contraire parce qu’elle ne se conforme 4 rien d’immuable, parce qu’elle se 
modifie sans cesse, parce qu’elle incarne hardiment le principe impliqué par 
les mots semper reformanda. Personne ne peut prévoir ov le puissant courant 
de sa pensée ménera encore ce grand théologien. Peut-étre est-il de ces étres 
dont on peut dire : fata nolentem trahunt. Mais dans le cas particulier, ces fata 
ne sont pas un destin aveugle, mais la force invincible de l’Eglise, la croissance 

* Karl Barth, Darstellung und Deutung seiner Theologie, 1951, p. 420. 

* Cf. Kirchliche Dogmatik, I11/3, p. 98-99. 


* La premiére conversion d’Augustin l’ayant fait quitter le paganisme, la seconde 
Yayant fait passer de la philosophie 4 la vraie théologie. 
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de la Parole de Dieu qui germe comme une semence dans |’4me du théologien. 
La question paradoxale que nous avons posée au sujet du premier des théolo- 
giens protestants se pose également, on le comprend, a l’occasion de toutes les 
manifestations et de tous les courants dont nous avons parlé. Depuis longtemps 
une lutte se livre dans ce domaine, lutte qui a passé presque inapercue jus- 
qu’ici et qui se déroule sans passion. Elle va probablement s’intensifier a 
mesure que le mouvement ecclésiologique se développera dans le protestan- 
tisme. Représentant d’une autre tradition chrétienne, nous n’avons pas le 
droit de juger ce mouvement, de dire s’il trahit ou, au contraire, s’il est fidéle 
au protestantisme, s’il soutient ou s’il sape la cause des réformateurs du xvi® 
siécle. Nous ne pouvons que constater les faits et qu’enregistrer les formules. 
Mais les uns et les autres ont non seulement leur sens propre, mais encore 
leur ante et leur post, leurs antécédents et leurs conséquences. En nous pla- 
cant a ce point de vue, nous pouvons déja faire une certaine analyse de ces 
phénoménes. Nous ne considérerons pas nos propres points de vue, ni nos sym- 
pathies personnelles, mais la trame de Vhistoire de l’Eglise dans laquelle 
les nouveaux courants protestants s’insérent conime un fil lumineux. La 
premiére accusation, la premiére suspicion que nous rencontrons alors est la 
suivante : tous les phénoménes dont il a été question ne sont-ils pas des étapes 
manifestes, quoique plus ou moins conscientes, sur le chemin du retour a Rome. 
Quelle position prendre a l’égard de cette accusation ? Est-elle fondée ? 


Retour a Rome? 


Cette question se pose d’elle-méme, car les formes de la vie sacramentelle, 
liturgique et monacale restaurée se rapprochent réellement des formes catho- 
liques romaines. Mais peut-on vraiment en parler comme d’un retour 4 Rome ? 
Si nous considérons cette question de plus prés, nous remarquons qu’elle est 
mal posée et qu’elle implique une contradiction. Elle suppose en effet 
un point immobile: Rome, et un sujet en mouvement: le protestantisme. 
Mais peut-on parler de Rome comme d’un point immobile? La Rome 
de la contre-Réforme différe de la Rome médiévale, et encore bien davan- 
tage de la Rome primitive qui n’était pas encore séparée de |’Orient 
chrétien. Il reste encore 4 prouver la continuité de Rome. Bien sir, nous savons 
que la continuité de l’Eglise romaine est sauvegardée par le fait que son épis- 
copat est ininterrompu. Mais cela suffit-il pour parler d’un retour dans une 
maison qui, du point de vue historique, a cessé d’exister ? Parler de la Rome 
éternelle — Roma aeferna — c’est user d’une formule familiére en esquivant 
le probléme qu’elle recouvre. Nous savons la complexité infinie de la réalité 
catholique, combien de contrastes et de contradictions vivent en elle, combien 
ses aspects varient dans le temps et dans l’espace. Aussi l’expression « retour 
a Rome » n’a-t-elle pas de signification concréte pour nous. A sa place s’emploie, 
pour parler de maniére plus exacte, la notion simplifiée de « retour », comprise 
dans le sens d’une soumission. Mais cette interprétation simplifie tellement le 
probléme qu’elle le supprime. Toute la problématique du sacramentalisme, du 
liturgisme, de la communauté et de la vérité dogmatique, toute cette problé- 
matique complexe est remplacée par une simple décision de la volonté, par 
Yacceptation d’une discipline. La chiesa non é un credo, la chiesa é una disciplina: 
c’est ainsi qu’un théologien du Vatican exprima 4 un savant allemand? ce 
dont nous parlons ici. Les catholiques eux-mémes protestent souvent contre 


1F, Herer, Der Katholizismus, Munich, 1932, p. 242. 
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un tel « retour » (bien que ce soit 1a le point de vue officiel de la curie romaine), 
Quant aux représentants du courant dont il est question dans cette étude, ils 
ne sauraient étre soupconnés de vouloir un tel retour 4 Rome. Lequel d’entre 
eux voudrait perdre la liberté que le Christ nous a donnée pour se soumettre 
au joug de l’esclavage ? (Gal. 5. 1). Retourner 4 la Rome qui nous attire tous, 
une Rome de la charité chrétienne, de l’inspiration et de la liberté, cela n’est 
plus possible, car cette Rome-la a cessé d’exister. Dans le systéme romain 
d’aujourd’hui, la théologie elle-méme est assujettie aux normes du droit canon ', 
C’est 1A un signe typique du primat de la canonique sur l’ensemble de la vie 
ecclésiastique. 

En ce qui concerne le courant dont nous parlons, le « probléme de Rome » 
(si ’on peut s’exprimer ainsi), a encore un autre aspect, positif celui-ci. Tous 
les adhérents et militants de ce courant (nous nous fondons sur des impressions 
personnelles en nous exprimant ainsi) sont libérés du complexe antiromain. 
Il nous semble que cela a une trés grande importance pour leur action person- 
nelle et pour toute histoire du christianisme occidental. En effet, le principal 
obstacle 4 une compréhension entre catholiques et protestants est formé de 
deux complexes : le complexe antiprotestant chez les premiers, et le complexe 
antiromain chez les seconds. Aussi longtemps que ces deux phobies n’auront 
pas été éliminées, il ne sera pas question de rapprochement. Pour commencer, 
nous parlerons presque exclusivement du complexe antiromain dont soufire 
le monde protestant a trés peu d’exceptions prés (et aussi le monde orthodoxe 
dans sa presque totalité). Cette situation est extrémement sérieuse, car le 
complexe antiromain déforme toute la perspective ecclésiastique, en la rendant 
a la fois unilatérale et injuste. Quelle est donc l’essence de ce complexe ? 
On peut le comprendre si on le situe dans le « contexte » du phénoméne que 
lon nomme en pédagogie la radiation de l’autorité: une autorité qui est née 
dans un domaine quelconque, méme trés particulier, agit aussi en dehors des 
limites de celui-ci. Dans le cas du complexe antiromain, c’est le contraire 
qui se produit. Il y a dans la vie et dans la doctrine de l’Eglise romaine plu- 
sieurs éléments qui sont absolument inacceptables pour les protestants (et 
souvent aussi pour les orthodoxes); ils compromettent, pour ainsi dire, tout 
ce qui se trouve en rapport avec Rome. II suffit que quelque chose soit catho- 
lique pour étre a priori suspect. Le nom méme de Rome qui, jadis, était le 
symbole du christianisme universel, est devenu odieux. I] suffit de dire « qu’une 
chose quelconque a un arriére-goit catholique romain » pour la compromettre, 
et cela quelle qu’en soit la valeur. En raison de cette psychologie, toute une 
série de manifestations et d’attitudes ecclésiastiques ne sont pas jugées d’aprés 
leur valeur intrinséque, parce qu’elles sont bonnes ou mauvaises, vraies ou 
fausses, mais on pose a leur égard cette seule question: quel rapport Rome 
entretient-elle avec elles ? Ce complexe antiromain a vraisemblablement joué 
un grand réle dans le déroulement de la Réforme. Lorsqu’on voit dans 
le pape, non pas le patriarche occidental, mais l’Antichrist, ce com- 
plexe devient un critére de jugement; car « que peut-il venir de bon de 
Rome ?». Il faut une bonne fois mettre en question cette attitude (dont 
adoption ne résulte d’ailieurs pas d’une conviction intellectuelle, mais d’un 
sentiment hérité). Nous partageons la maniére de voir des protestants: 
l’Eglise romaine s’est engagée dans une voie fausse lorsqu’elle a pris pour 
pierre angulaire le dogme du primat pontifical, enlevant ainsi sa liberté a 
l’Eglise. Mais nous sommes obligés de reconnaitre avec une profonde gratitude 


* Cf. Corp. jur. can., can. 1366, § 2. 
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toutes les richesses de l’Eglise catholique dans les domaines de la mystique 
et de la liturgie, nous admirons et vénérons ses martyrs et ses saints, 
ses ceuvres théologiques et culturelles. Tout protestant (et tout ortho- 
doxe) doit estimer et aimer dans le catholicisme ce qu’il renferme de grandeur 
et de sainteté réelles. Alors seulement nous nous affranchirons de cette maladie 
qu’est le complexe antiromain, alors nous serons vraiment libres. 

Les adeptes protestants du mouvement ecclésial possédent cette liberté. 
Ils n’ont pas peur des formes de pensée et de vie du christianisme primitif, 
bien que l’Eglise romaine se les soit appropriées. Ils n’ont pas peur de la « catho- 
licité », car ils se souviennent qu’elle est un attribut immuable de ]’Eglise. 
Pour exprimer cela de maniére schématique, je dirais qu’ils font une diffé- 
rence entre la Rome catholique et la Rome papaliste, de la curie et de la 
contre-Réforme +. Cette liberté élargit infiniment leurs possibilités et leur 
horizon, car elle leur ouvre les domaines qui restent interdits 4 l’homme marqué 
du complexe antiromain. De plus, et ceci est peut-étre bien l’essence et la 
caractéristique des tendances nouvelles qu’ils représentent, ils ne tournent 
pas leur ardeur passionnée vers le passé, mais vers le présent; ils ne reviennent 
pas en arriére, mais s’engagent dans un chemin qui va droit en avant. Leur 
recherche n’est pas uniquement humaine, mais elle est la croissance d’un orga- 
nisme, la germination d’une graine, le fruit de l’Eglise. C’est dans ce sens que 
tous les adhérents du mouvement ecclésial peuvent dire avec Philippiens 3. 
13-14: « Pour moi, je ne crois pas avoir encore atteint le but; mais je fais une 
chose : oubliant ce qui est derriére moi et m’élan¢ant vers ce qui est devant 
moi, je cours vers le but pour obtenir le prix de la vocation céleste de Dieu en 
Jésus-Christ. » En cela, ils témoignent aujourd’hui du génie du protestantisme, 
du génie de l’Eglise qui se veut semper reformanda. 


« Semel Reformata » 


Mais, du seul fait qu’ils existent, ils posent au monde protestant une ques- 
tion importante : l’ancienne formule Ecclesia semper reformanda n’a-t-elle pas 
été remplacée dans plusieurs Eglises protestantes par une nouvelle devise : 
Ecclesia semel reformata, une devise qui exprime plus exactement et de maniére 
plus adéquate le catactére de leur existence tranquille et bien organisée ? 
L’élan réformateur ne s’est-il pas figé en une forme institutionnelle de la vie 
ecclésiastique désormais stabilisée — l’enseignement et le culte y différant 
des formes romaine et orthodoxe — une forme qu’on a protégée avec la méme 
ardeur que les catholiques ou les orthodoxes, car on désire rester comme on 
est ? Par conséquent, les Eglises dont nous parlons n’en sont-elles pas arrivées 
a ériger en norme de vie leur volonté de conserver non seulement suum esse, 
mais encore suam formam ? Si tel était le cas, nous nous trouverions devant 
ce paradoxe : ceux qui se considérent comme des « gardiens » et qui restent 
fidéles A la lettre du xvr® siécle, sont en réalité moins fidéles 4 l’esprit de la 
Réforme que ceux qui, poussés par cet esprit, vont de l’avant et, surmontant 
en eux-mémes les limitations de la Réforme historique, servent ainsi la refor- 
matio perennis. Il va de soi que le désir de se « réformer » ne conditionne ni la 
direction ni le contenu du mouvement de réforme. Pour employer une image 


1 Cf. F. HEILER, op. cit., p. 632 : « C’est un fait profondément tragique que Rome n’ait 
pas seulement donné un essor grandiose a l’idée catholique, mais qu’elle l’ait en méme 
temps grevée et mise en danger,... car la tendance 4 romaniser toutes les Eglises et 4 les 
uniformiser est inconciliable avec la tendance catholique, c’est-a-dire universelle. » 
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spatiale, on pourrait dire qu’il peut se développer aussi bien vers la gauche que 
vers la droite. Dans ces pages, il nous incombe simplement d’attirer l’attention 
sur le fait que ce mouvement ecclésial ne peut en aucun cas étre considéré 
comme étranger a l’esprit protestant ou infidéle 4 la Réforme. Celui qui le 
condamne ou le nie sans avoir étudié au préalable le fond de ces questions, et 
uniquement parce que ce mouvement n’est pas conforme aux normes du pro- 
testantisme historique, celui-ld prend parti pour l’Ecclesia semel reformata 
et se trouve immanquablement prisonnier de la maniére de penser scolastique : 
il n’a fait qu’échanger les écrits des Péres du moyen Age catholique contre 
ceux des Péres du protestantisme. 

Le dernier point que nous voulons discuter ici concerne les rapports de 
lorthodoxie avec le jeune mouvement. Nous ne voulons pas parler de la joie 
que nous ressentons A voir croitre la compréhension ecclésiologique au sein du 
protestantisme, ni de l’amour fraternel qui s’allume en notre coeur chaque fois 
que nous rencontrons ceux qui combattent pour la vérité catholique. Nous 
ne faisons ici que poser la question importante et qui engage notre respon- 
sabilité : quelle attitude devons-nous prendre envers ce mouvement dans la 
perspective de l’Eglise et de l’cecuménisme ? Il y a 14 deux dangers. Le premier 
consisterait 4 interpréter ce mouvement comme un retour 4 Constantinople 
(puisque nous voyons bien que tout retour 4 Rome est impossible), comme un 
premier pas du protestantisme vers l’orthodoxie 1. Interpréter ce mouvement 
de cette maniére serait en altérer la signification de maniére préjudiciable. 
Le protestantisme n’a jamais quitté Constantinople, tout en ayant été et en 
restant un phénoméne religieux du christianisme occidental. C’est pourquoi 
un retour 4 Constantinople (c’est-a-dire vers l’Orient) est un non-sens pour la 
logique *. Il est souhaitable d’ailleurs qu’on comprenne l’orthodoxie dans un 
cadre plus vaste, qu’on voie en elle la vérité du christianisme universel, qui 
n’est pas nécessairement liée 4 Constantinople ou 4 Moscou. Mais ces considé- 
rations nous éloigneraient par trop de la réalité historique; nos paroles auraient 
alors un sens « plus pur», mais aussi plus abstrait, qui cesserait de corres- 
pondre au probléme concret. (De ce point de vue, on peut aussi dire que les 
orthodoxes furent les premiers protestants, puisqu’ils furent les premiers a 
protester * contre le primat romain.) Derriére cette impossibilité extérieure, 
il y en a une d’ordre interne : l’Eglise orthodoxe vit de la conscience passionnée 
de conserver ses trésors sacrés. Son mot d’ordre est, comme dans 1 Ti. 6. 20: 
« ... garde le trésor qui t’a été confié; évite les discours vains et profanes, et les 
objections de ce qu’on appelle 4 tort science ». C’est pourquoi elle se nomme 
«lEglise des sept conciles cecuméniques ». On conteste souvent qu’un dévelop- 
pement dogmatique, liturgique et canonique puisse se poursuivre dans I|’ortho- 
doxie. Mais le mouvement ecclésial au sein du protestantisme est tourné en 
avant. Il vit de la volonté passionnée de créer; il est tout entier tourné vers 
lavenir. S’il est permis de recourir ici 4 une comparaison, je dirai que l’ortho- 
doxie est pareille 4 un arbre deux fois millénaire dont les rameaux produisent 
encore des fleurs et des fruits, tandis que le jeune mouvement est comme une 











+ Cf. ’exposé du Rév. D. Cuirry (qui fut donné a une conférence du Fellowship of 
St. Alban and St. Sergius, le 31 juillet 1947, sur le sujet : « Orthodoxy and the Conversion 
of England »), exposé édité par le Fellowship, Londres, 1947, p. 10. 

2 Sur les différences qui existent entre les christianismes d’Orient et d’Occident, et 
sur leurs fondements psychologiques dans la problématique générale de l’cecuménisme, 
cf. mon livre, Vision and Action, éd. Victor Gollancz, Londres, 1952. 


3 Cf. S. ZANKow, Die orthodoxe Kirche des Ostens in oekumenischer Sicht, Zwingli 
Verlag, Zurich, 1946, p. 61. 
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semence qui germe dans la terre et dont la pousse se distingue A peine dans le 
champ verdoyant des diverses confessions protestantes; personne ne peut dire 
si elle restera la fleur parfumée d’une herbe modeste ou si elle deviendra en son 
temps un arbre 4 la puissante ramure. Croire que la source bouillonnante 
qu’est le nouveau mouvement pourrait continuer son chemin en se jetant dans 
les eaux de la tradition séculaire, cela signifierait qu’on ne voit ni ne comprend 
le caractére spirituel, social et psychologique du jeune protestantisme d’une 
part, et de l’antique orthodoxie d’autre part. 


L’attitude cecuménique 


Le second danger qui nous guette ici est celui d’une fausse estimation du 
mouvement ecclésial, lorsque nous le considérons dans la perspective cecumé- 
nique. Nous le comprenons si bien, il nous est si proche, il nous remplit de tant 
de joie, il comble si bien nos désirs que nous risquons de le prendre pour le 
protestantisme lui-méme (que nous aimerions tant voir 4 sa ressemblance !) et 
d’orienter notre travail cecuménique d’aprés cette idée. Mais ce serait une 
grande erreur, car cela nous entrainerait loin du protestantisme formé par 
Yhistoire; nos pensées et nos sentiments ne se préoccuperaient alors que de ce 
qui nous est proche et cher. Dans les conversations cecuméniques, la problé- 
matique serait remplacée en fait par un choceur idyllique de voix bien accordées. 
Il y a des degrés dans Il’cecuménisme: il est plus tendu 1a ou les différences 
entre Eglises sont plus grandes, ov |’on doit multiplier les efforts pour se 
comprendre et se rapprocher. Mais quand ces difficultés sont moindres, moindre 
aussi est la valeur des relations cecuméniques. Un dialogue entre des baptistes 
et des congrégationalistes, par exemple, peut a peine étre considéré comme 
un dialogue cecuménique. Au contraire, les relations entre l’orthodoxie et le 
luthéranisme, ou entre les catholiques et les calvinistes (ou d’autres), offrent 
vraiment des thémes de discussion cecuménique auxquels nous ne pouvons 
renoncer, quelle que soit leur difficulté ou méme leur impossibilité. Dans le 
travail cecuménique, il faut toujours prendre le chemin le plus ardu. C’est 
psychologiquement trés difficile, mais, du point de vue ecclésiastique, c’est 
justement cela qui importe et qui a de la valeur. Si nous manquons de le 
reconnaitre et si nous nous laissons attirer vers les seuls mouvements et les 
seules tendances que nous pouvons comprendre, nous abandonnons la plus 
importante des préoccupations cecuméniques; nous ne servons pas alors le 
rapprochement des Eglises, mais la formation d’une nouvelle secte crypto- 
orthodoxe. C’est pourquoi nous devons écarter la pensée de faire des ortho- 
doxes de ces fréres qui nous sont si proches. Ils ont leur propre route a suivre, 
leur propre responsabilité devant Dieu et devant les Eglises auxquelles ils 
appartiennent, ces Eglises dont ils essaient de poursuivre la réforme. S’ils 
ralliaient l’orthodoxie, ils ne perdraient pas seulement le contact avec leurs 
Eglises, mais ils auraient renoncé 4 assumer la responsabilité historique et 
cecuménique qui repose sur eux. . 

Quel doit étre alors le comportement des orthodoxes a leur égard ? Quels 
seront nos rapports avec eux, que devons-nous faire ? Car nous n’avons pas 
le droit de rester neutres et passifs; dans le mouvement cecuménique, nous ne 
sommes pas des observateurs qui se tiennent en dehors, mais bien plutét les 
concitoyens des saints (Eph. 2. 19) et les collaborateurs de Dieu (1 Cor. 3. 9). 
Le mouvement cecuménique est en quelque sorte un festin spirituel pour lequel 
les Eglises chrétiennes apportent leurs dons. L’Eglise orthodoxe en est trés 
riche; elle ne doit pas seulement les défendre et les protéger avec zéle, mais 
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encore en nourrir ceux qui désirent ou peuvent s’en rassasier. Notre tache est 
de rendre un tel festin possible et de veiller 4 ce que ne manque sur la table 
cecuménique ni le lait, ni la nourriture solide (1 Cor. 3. 2), afin de dire avec 
Chrysostome : « La table est mise, mangez tous du veau gras et que personne 
ne s’en aille en ayant faim. Jouissez tous du banquet de la foi, puisez tous 
dans cette abondance de bonté ! » Que celui qui le veut et qui le peut se nour- 
risse de la conception de Dieu et de la piété orthodoxe! Mais ce serait folie 
que de mettre de force la nourriture orthodoxe dans la bouche d’autres croyants 
et de s’attendre A ce que des protestants prennent une nourriture qu’ils ne 
pourraient ni apprécier, ni digérer. C’est eux qui choisiront en derniére instance; 
car personne ne peut pénétrer le secret du chemin du salut des autres. Nous 
sommes appelés a étre des témoins de l’orthodoxie, et seulement des « té- 
moins » 1. Notre position en face des jeunes mouvements qui se développent 
au sein du protestantisme reste en principe la méme que celle que nous tenons 
en face des Eglises historiques et de ]’aile gauche. Mais nous savons qu’en eux 
la voix de l’orthodoxie retentit avec une force particuliére, et que la commu- 
nauté de conviction et de vie qui existe entre eux et nous donne a cette voix 
une résonance unique; c’est pourquoi nous rendons graces 4 Dieu. 


LEON ZANDER 


CORRESPONDANCE 


Réponse & M. le professeur Leenhardt 
Sur les raisons et la fagon d’étre protestant 


Dans le dernier numéro de Verbum Caro, M. le professeur Leenhardt de 
Genéve a fait paraitre un article ov il traite des raisons et de la facon d’étre 
protestant. Les réflexions qui nous sont proposées sont intéressantes par l’actua- 
lité des problémes qu’elles soulévent. Le savant professeur de Nouveau Testa- 
ment sort, comme il l’a fait plusieurs fois, des limites de sa spécialité pour nous 
entrainer jusque sur le terrain des rapports de la philosophie et de la théolo- 
gie ou sur celui de l’ecclésiologie. Mais il y avait peut-étre un certain danger a 
embrasser tant de matiéres dans un seul article. Il nous parait en effet qu’a 
cété d’affirmations trés justes, il s’en trouve d’autres qui risquent de ne pas 
faire apparaitre exactement ou porte le débat catholicisme-protestantisme, 
ou encore, ce qui est plus grave dans une revue réformée, qui risquent de donner 
aux lecteurs catholiques romains le sentiment que les théologiens protestants 
sont dans leur ensemble incapables d’une juste appréciation du catholicisme. 

La thése essentielle de M. le professeur Leenhardt est la suivante: tout 
V’effort du protestantisme «a été et demeure de retrouver le christianisme 
authentique, le christianisme premier, avant les adaptations, adjonctions, 
déformations que les temps avaient apportées» (p. 26). Ces adjonctions, 
adaptations, déformations ne se sont imposées et ne persistent dans le catho- 
licisme « qu’a la faveur d’autre chose, qui impose l’admiration : un systéme 


de pensée imposant, construit sur la base de la philosophie aristotélicienne » 
(p. 32). 


‘ Terme emprunté aux priéres du prétre avant le sacrement de pénitence. 
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C’est la une vue sommaire — pour ne pas dire romantique — de V’histoire. 
Les choses ne sont pas si simples. L’examen de la thése va nous le montrer. 
Poursuivons notre lecture et notons au passage quelques affirmations. 

Tout d’abord celle-ci. M. le professeur Leenhardt pense que les réforma- 
teurs et leurs continuateurs, dans la réaction violente contre l’envahissement 
du domaine de l’Eglise par la philosophie, « ont mal su distinguer ce qu’il 
etit fallu distinguer et n’ont pas su conserver ce qu’il efit fallu conserver... 
I] fallait protester contre la philosophie grecque et contre l’usage que l’on 
faisait de la raison logicienne. Mais il ne fallait pas décourager la réflexion 
philosophique, dans la mesure ou elle est un retour de la pensée sur soi-méme » 
(p. 33). 

Que signifie un tel reproche adressé aux réformateurs ? En fait, avec des 
nuances et un esprit différent, le calvinisme et le luthéranisme, réduits a 
Yessentiel, impliquent une condamnation totale de la raison concue comme 
complétement aveugle depuis la chute pour tout ce qui touche 4 Dieu. Pour 
Calvin comme pour Luther, il n’y a pas de place dans la théologie pour une 
philosophie naturelle des choses divines, qui pourrait prétendre se poser comme 
valable. Calvin d’ailleurs est moins violent contre la raison que Luther et il 
lui fait une part plus grande dans son ceuvre. Son ambition n’est pas de damner 
la théologie naturelle mais de la sauver, et pour ce, de la transfigurer en 
théologie surnaturelle. 

Cette attitude commune a une raison religieuse, théologique. Les réfor- 
mateurs appartiennent 4 une famille spirituelle qui a toujours existé dans 
l’Eglise et y existera sans doute encore longtemps (et il ne faut pas le regret- 
ter), celle des croyants qui sont a ce point persuadés de la suffisance de la foi 
pour le salut, qu’ils protestent énergiquement contre toute spéculation ration- 
nelle dans l’Eglise. Les réformateurs sont parvenus sur ce point 4 une pureté 
de position qui fait la valeur permanente de leur pensée. 

C’est donc commettre un véritable contre-sens historique que de leur 
reprocher de ne pas avoir créé ou imposé une philosophie opposée a la philo- 
sophie aristotélicienne. Ils se sont élevés contre la philosophie scolastique 
non parce qu’elle était aristotélicienne, mais parce qu’elle faisait une part 
trop grande a la capacité humaine d’atteindre Dieu rationnellement. Ce n’est 
pas parce qu’ils en étaient incapables ou parce qu’ils n’y ont pas songé qu’ils 
n’ont pas proposé une philosophie « congue comme un retour de la pensée sur 
soi-méme ». C’est parce qu’une telle entreprise leur aurait paru aussi infidéle 
que celle qu’ils condamnaient dans l|’Eglise romaine. 

Que vise d’ailleurs notre auteur en parlant de la « philosophie concue 
comme un retour de la pensée sur soi-méme »? M. Leenhardt regrette-t-il 
que les réformateurs n’aient pas suscité un criticisme métaphysique? C’est 
oublier la distance infinie qui sépare leur criticisme religieux, qui est une dis- 
qualification de la raison sur le plan de la connaissance de Dieu, d’un criticisme 
métaphysique qui est une disqualification de la raison sur le plan de la con- 
naissance en général; cette derniére attitude était aux antipodes de leur pensée. 

Mais les sympathies de M. Leenhardt nous semblent aller 4 une autre 
philosophie que le kantisme. Le reproche qu’il adresse aux réformateurs part 
de l’idée qu’il y a «des sous-sols philosophiques de l’édifice théologique » 
(p. 34). C’est incontestable, croyons-nous. Malheureusement, nous ne sommes 
plus d’accord lorsqu’on veut nous faire revenir 4 la « philosophie hébraique » 
comme telle. 

Certes la Bible, nous ne le nions pas, a sa philosophie. Dieu s’est révélé a 
des hommes qui avaient comme tous les hommes des cadres de pensée. Mais 
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est-il juste, sous prétexte que Dieu leur a parlé, de vouloir nous obliger 4 
penser selon les formes et catégories qui étaient les leurs ? Il y a aujourd’hui 
tout un mouvement qui tend a nous le faire croire. On nous présente la philo- 
sophie hébraique comme si elle était partie intégrante de la Révélation chré- 
tienne. 

Or le moins qu’on puisse dire de cette métaphysique sémite est qu’elle est 
informe, naive, primitive. Cela ne diminue en rien la valeur proprement chré- 
tienne des textes bibliques. Au contraire; aussi il n’est pas nécessaire d’étre 
grand métaphysicien pour saisir par la foi l’acte révélateur de Dieu en Jésus- 
Christ. La vérité chrétienne n’est pas une vérité réservée aux savants et aux 
philosophes. Le Christ s’est exprimé sur ce sujet d’une maniére définitive 
(cf. Mat. 11. 25). Mais cela nous oblige 4 nous demander si nous sommes liés 
dans notre travail théologique 4 une métaphysique enfantine ou si nous sommes 
libres A son égard, comme nous sommes libres a l’égard de la conception de 
Vunivers des Hébreux. La foi ne dépend pas de la croyance 4a |’existence 
matérielle des eaux qui sont sous la terre (Ex. 20. 4). Devons-nous croire 
qu’elle est liée 4 une philosophie aussi rudimentaire que 1]’était la science des 
hommes de la Bible ? C’est insoutenable. 

Le mérite incomparable des Grecs est de nous avoir donné par Platon et 
surtout par Aristote la métaphysique inhérente 4 l’esprit humain. Ce n’est 
pas une révélation. C’est une évidence rationnelle, et les philosophes les moins 
favorables a Aristote conviennent qu’il a découvert les lois fondamentales de 
V’esprit humain, comme Harvey a découvert au xvir® siécle la circulation du 
sang. Si l’effort des Grecs « a tendu 4 peu prés uniformément 4 réduire le mou- 
vement a l’immobilité » (p. 35), c’est parce que notre esprit ne peut saisir le 
mouvement comme tel, et que les Grecs ont eu la passion de comprendre. 
Un chrétien doit-il renoncer 4 cette passion parce qu’il a la foi, ou bien doit-il 
s’engager dans je ne sais quelle aventure philosophique sous prétexte d’at- 
teindre l’étre méme du mouvement ? Non, heureusement, il y a place pour 
une théologie chrétienne fondée sur une métaphysique rationnellement 
acceptable, et le thomisme, qui appartient 4 notre passé commun de chrétiens, 
en est un bon exemple. 

Ceci dit, il faut confesser tout ce que les affirmations de M. le professeur 
Leenhardt ont de juste: c’est tout l’aspect existentiel — pour employer un 
terme moderne — de sa pensée qui nous parait éminemment sympathique 
et riche de substance. Ceci par exemple: « La vérité est insérée en plein dans 
l’existence et dans l’histoire. Elle n’est pas ce qui échappe au temps, mais ce 
qui s’avére valable au sein du temps. La vérité démontre sa vérité a l’homme 
qui la met 4 l’épreuve. On ne peut la connaitre en la contemplant (nous dirions 
quant 4 nous: en la contemplant uniquement). Il faut s’y fier, faire acte de 
foi. Il faut s’engager corps et biens » (p. 37). 

Tout cela est parfaitement vrai, et tout systéme de pensée qui réduit la 
vérité chrétienne 4 un systéme de vérités abstraites et intemporelles nous fait 
passer a cété de la vérité. Mais il ne s’ensuit pas pour autant qu’il faille penser 
d’une maniére a-métaphysique. La vérité se vit, c’est vrai; il faut méme 
ajouter qu’elle n’est jamais complétement connue tant qu’elle n’est pas vécue. 
Mais il est faux de prétendre que, parce qu’elle se vit, elle ne se contemple pas. 
C’est le contraire qui est vrai. Sans doute, on ne la vit pas et on ne la contemple 
pas au méme moment, mais c’est la méme vérité qui se vit et se contemple. 
On ne pourrait la vivre si on ne pouvait la saisir au moins confusément par 
intelligence. Et il est faux, pour reprendre notre exemple, que le thomisme 
soit fermé au mouvement et a l’existence comme on nous le dit. Au contraire, 
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une des raisons de l’intérét que saint Thomas porte 4 Aristote est qu’il trouve 
chez lui une analyse extrémement précise du devenir. Nul mieux que le phi- 
losophe grec n’en a discerné sous sa familiarité méme le mystére. Saint Thomas 
a tiré la conséquence de cette position. Parce qu’instruit par la Révélation 
chrétienne, il avait le sentiment intense de la contingence radicale de tout ce 
qui est en dehors de Dieu, il a pu dépasser l’aristotélisme en l’accomplissant, 
par la distinction de l’essence et de l’existence. 

Malheureusement les successeurs de saint Thomas n’ont pas su toujours 
rester fidéles 4 cet aspect existentiel de la vérité chrétienne. Par une tentation 
innée a l’esprit humain, la scolastique est devenue une mécanique conceptuelle. 
C’est précisément parce que la théologie de leur temps laissait dans l’ombre 
laspect dramatique de la Révélation que les réformateurs ont protesté avec 
la vigueur que l’on sait. Et certes, ils n’avaient pas tort; contre la scolastique 
décadente qu’ils connaissaient, la protestation était justifi¢ée. Ce qui avait 
fait la force de la construction thomiste, le sens profond d’un Dieu plénitude 
de l’Etre se révélant dans le temps pour le salut d’un monde déchu, n’était 
plus au premier plan de la théologie. 

Aujourd’hui, nous mesurons tout ce que cette protestation avait d’outré, 
et nous n’avons pas 4a faire fi de tout le développement théologique d’avant 
la Réforme. Notre raison d’étre protestants subsiste. Nous avons a nous 
opposer a l’essentialisme qui menace la théologie romaine, et qui est la consé- 
quence de son souci toujours visible de ne rien laisser dans l’indétermination. 
Le meilleur service que nous pouvons rendre 4 nos fréres romains est de les 
obliger 4 penser en catégories temporelles et de les empécher de dérouler leurs 
syllogismes 4 perte de vue, en leur rappelant que nous sommes in via, et non 
pas installés dans le monde éternel d’Aristote. D’autre part, nous avons a 
apprendre d’eux que ce n’est pas en donnant 4 notre édifice théologique une 
base peu solide, rudimentaire méme, que nous rendrons témoignage a la vérité 
que nous professons. 

Est-il permis d’entrevoir au bout de ce chemin qui nous fait aux uns et 
aux autres remonter 4 nos origines communes, non pas une unité qui est peut- 
étre eschatologique, mais au moins une meilleure compréhension réciproque ? 
En tout cas l’article de M. Leenhardt substitue une fausse opposition a l’oppo- 
sition véritable et c’est ce qui nous a fait prendre la plume. 


HENRY CHAVANNES 


Combien M. le pasteur Chavannes a raison de dire qu’il y a danger a embras- 
ser tant de matiéres dans un seul article ! Ses lignes mémes le prouvent. En 
attendant d’avoir le temps de m’en expliquer plus longuement, quelques 
remarques permettront d’écarter un ou deux malentendus. 

Sur un point du moins, il n’y a aucun malentendu, et il est clair qu’il déter- 
mine toute la réponse de M. Chavannes. Il est thomiste et je ne le suis pas. 
Ceci ne signifie cependant pas que je souhaite ramener la pensée chrétienne a 
la « philosophie rudimentaire », 4 la « métaphysique enfantine » des Hébreux. 
Ce propos est si loin de moi, que j’ai regretté plutét que les réformateurs 
n’aient pas davantage réfléchi, ou leurs successeurs, 4 la philosophie et a la 
métaphysique en particulier, qu’impliquaient les positions qu’ils ont défendues. 
La théologie catholique traditionnelle a trouvé dans la philosophie d’Aristote 
(corrigée d’ailleurs) un instrument philosophique que beaucoup ont jugé 
adéquat. Cette concordance des visées philosophiques et théologiques ne 
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surprend pas celui qui sait reconnaitre l’influence de la culture grecque sur 
Yinterprétation occidentale du donné biblique. 

La théologie réformée, en revanche, n’a pas cherché quelle philosophie 
pourrait étre pour elle un instrument utile de réflexion. Ainsi, je ne demande 
pas que l’on raméne notre pensée a je ne sais quel infantilisme philosophique. 
Je prétends cependant que c’est la position d’esprit caractéristique de la 
pensée hébraique qui doit étre la base de notre recherche. Que nous ne soyons 
pas liés 4 la « philosophie » hébraique dans l’état o¥ nous la trouvons dans 
la Bible, c’est ’évidence. Et nous sommes moins encore liés aux connaissances 
scientifiques des Hébreux. Mais que nous soyons « libres a l’égard de la concep- 
tion de l’univers des Hébreux », s’il s’agit de la conception scientifique, d’ac- 
cord. S’il s’agit de la conception que caractérisent les mots Création, Histoire, 
Eschatologie, etc., j’en doute tout a fait, car on ne peut tout simplement plus 
comprendre les auteurs bibliques, non la forme, mais la substance méme de 
leur message et la vérité méme de leurs affirmations essentielles sur Dieu, sur 
Vhomme et sur leurs relations, si l’on s’échappe de cette « conception »-la. 


Demander que nous fassions de la pensée hébraique la base de notre réflexion 
philosophique, ce n’est pas nous ramener a l’infantilisme; pas plus qu’un 
thomiste comme le Pére Garrigou-Lagrange ne pense faire de l’infantilisme 
philosophique en présentant le thomisme comme la philosophie du_ sens 
commun, comme la philosophie de ’homme de la rue. 

M. Chavannes trouve, d’autre part, que je rends plus difficile une com- 
préhension réciproque du protestantisme et du catholicisme, en substituant 
une fausse opposition a l’opposition véritable. Sur ce point, je ne demande 
qu’a étre instruit. Certainement je regretterais trés sincérement d’avoir travaillé 
a la confusion des idées, et je serais heureux de voir sur quel point et de quelle 
maniére j’ai eu ce tort. M. Chavannes en dit bien quelque chose, mais si briéve- 
ment qu’un dialogue n’est pas encore possible. « Nous avons, dit-il, 4 nous 
opposer a l’essentialisme qui menace la théologie romaine. » Ceci est tout 4 
fait juste. Je pense que si M. Chavannes veut s’opposer 4 |’essentialisme, ce 
sera au nom de l’une des formes de cette pensée existentielle qui lui « parait 
éminemment sympathique et riche de substance ». Nous voici donc d’accord 
sur l’essentiel. Je m’en réjouis. Et j’ai des raisons de croire que l’on trouve, dans 
les productions littéraires marquées du sceau de la « philosophie hébraique », 
l’expression encore naive, infantile, spontanée, mais combien caractéristique 
de cette pensée existentielle méme. C’est d’ailleurs ce qui la rend sympathique 
a M. Chavannes, et nous rapproche fondamentalement. 

Etienne Gilson a caractérisé la philosophie d’Aristote comme la philosophie 
qui adopte sur les choses le point de vue des choses. On peut adopter ce point 
de vue, il est trés fertile pour tout un ordre de recherches. Mais il convient de 
se rappeler que ce n’est la, malgré tout, qu’un point de vue entre d’autres. 
Ceux qui l’adoptent comme une vérité définitive peuvent écrire avec une Ame 
sereine, comme fait M. Chavannes, que « notre esprit ne peut saisir le mouve- 
ment comme tel », C’est 1a, pour eux, une constatation de fait. On peut aussi 
trouver que c’est la une paix philosophique quelque peu trompeuse, et que 
c’est trop vite dit, que stigmatiser toute réflexion qui adopterait un autre point 
de vue, en l’appelant « je ne sais quelle aventure philosophique ». Est-ce le 
point de vue des choses qu’il faut adopter pour réfléchir sur le Dieu de la 
Bible ? Voila la question. 

Aux yeux de M. Chavannes, la question est tranchée en faveur de l’aristo- 
télo-thomisme, puisqu’il se félicite de trouver en lui « un bon exemple » de 
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cette « théologie chrétienne fondée sur une métaphysique rationnellement 
acceptable ». Nous l’avons déja constaté, M. Chavannes défend le thomisme, 
dont il se félicite de pouvoir dire qu’il « appartient 4 notre passé commun de 
chrétiens », ce qui veut dire qu’il a une qualification cecuménique... 

A ce propos-la, je dois avouer mon étonnement. A ce pasteur qui prend la 
défense du thomisme, je voudrais me permettre de faire répondre par un prétre, 
dont la discrétion m’oblige a taire le nom. M’écrivant sur le méme article, un 
théologien catholique distingué me disait ceci: « La systématisation thomiste 
m’apparait, comme a4 vous, étre un des maux de notre théologie; mais depuis 
1880 ce mal a préservé un catholicisme décérébré de maux encore bien plus 
graves. Il perd de son utilité et de ses chances de survie au fur et A mesure que 
les méthodes exégétiques et philosophiques se précisent. Je lui reproche avant 
tout — comme vous — de transformer trop souvent les relations personnelles 
en phénoménes de causalité, de penser la religion avec les concepts d’une 
« physique » médiévale, de moins en moins acceptables. » 

Chacun peut le savoir: mon correspondant est loin d’étre le seul de cette 
opinion. Nous n’avons pas a préjuger des chances que cette opinion a de 
Y’emporter dans le catholicisme. Il est en tout cas caractéristique qu’un théolo- 
gien catholique attribue a la croissante précision des méthodes exégétiques et 
philosophiques l’insatisfaction que plusieurs ressentent 4 l’endroit du thomisme. 
Il est piquant aussi que ce soit un théologien réformé qui prenne ici la défense 
de ce méme thomisme. Non, ce n’est pas le thomisme qui nous est commun 
avec les catholiques; c’est la Bible, et c’est elle qui nous unira de plus en plus, 
si nous savons la lire avec une méthode exégétique précise et une pensée 
philosophique claire. 

FRANZ J. LEENHARDT 


ETUDE CRITIQUE 


L’ORDINATION D’APRES E. LOHSE 


Ce qui caractérise le plus profondément les recherches théologiques d’au- 
jourd’hui, c’est leur aspect cecuménique. Méme 1a ou |’on s’adonne encore a 
un confessionalisme strict, on s’efforce, pour ne pas trop préter le flanc a 
Yaccusation de sectarisme, de défendre son bon droit par une confrontation 
constante avec les autres confessions. Ceux qui craignent de voir leur quiétude 
de réformés, de luthériens, d’anglicans ou de romains entamée, se condamnent 
a ne plus avoir prise sur l’histoire de ’Eglise. Le temps est venu que souhaitait 
W. A. Visser’t Hooft, oa, dans le secteur des confessions, l’on a passé de la 
guerre de position 4 la guerre de mouvement, aux « grandes batailles spiri- 
tuelles » et aux « invasions salutaires » 1. Cette situation a mis au premier plan 
des préoccupations la doctrine du Saint-Esprit, et donc la question de savoir 
comment retentit, dans l’histoire qui va de l’Ascension du Christ 4 son retour, 
la venue, la vie, la mort et la résurrection de Jésus. D’ou l’urgence, d’une part, 
du probléme de l’anthropologie chrétienne et de l’éthique (qu’est-ce que 


1 «Le Conseil cecuménique des Eglises : sa nature, ses limites », Hommage et recon- 
naissance, Mélanges K. Barth, Neuchatel et Paris, 1946, p. 135. 
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Yhomme nouveau et comment doit-il démontrer son renouvellement ?), et, 
de l’autre, des recherches ecclésiologiques (A quels signes reconnait-on le 
peuple messianique, et comment doit-il manifester dans le monde que le régne 
de Dieu s’est approché de nous ?). 

Dans ce dernier domaine, le probléme le plus ardu est celui du ministére, 
Peut-étre bien que la place que ce probléme occupe dans le Nouveau Testament 
ne semble pas justifier le temps, le soin et l’imasination qu’il faut lui consacrer 
aujourd’hui !; mais la régularite avec laquelle il se rappelle 4 l’attention des 
théologiens préoccupés d’cecuménisme, la massivité avec laquelle il bouche, 
sur toute sa largeur, la route qui méne 4a l’unité, exigent qu’on lui trouve une 
solution. Plus vite on la trouvera, plus vite il sera possible de se vouer, en 
commun, a des obéissances qui paraissent plus conformes a ce qui fait le centre 
de la foi et de la vie chrétiennes. Vouloir ignorer ou contourner cet obstacle, 
au lieu de le réduire, c’est abandonner Il’exigence biblique d’une unité orga- 
nique de l’Eglise visible; c’est aussi se faire des illusions, car par quelque détour 
qu’on veuille avancer sur la voie de l’unité, toujours 4 nouveau l’on butera 
sur lui. L’exemple de I’Inde du Sud est 1a pour le prouver. Il se peut d’ailleurs 
que ce probléme qui agace l’impatience et l’espoir des Eglises qui veulent, 
comme il fut dit 4 Amsterdam, « rester ensemble », ait pour réle providentiel 
d’assurer la qualité chrétienne de l’unité recherchée, c’est-a-dire d’empécher 
de faire croire que |’Eglise sera une avant qu’elle puisse manifester cette 
unité par une eucharistie reconnue par tous comme pleinement conforme 4 
linstitution du Christ. Or ce sont les divergences sur la doctrine du ministére, 
surtout, qui empéchent l’intercommunion. Par ailleurs, il parait évident que 
le probléme du ministére est, dans la situation actuelle de la division, le meil- 
leur garant contre une unité 4 bon marché, puisque c’est 4 son sujet que les 
différentes confessions sont appelées 4 courir de vrais risques, 4 s’engager 
autrement que par des mots, 4 renoncer 4 elles-mémes. Les théologiens qui, 


comme ici Eduard Lohse *, se préoccupent de ce probléme, rendent donc aux 
Eglises un service bienvenu. 


L’ouvrage dont nous rendons compte est une thése de doctorat présentée 
a Goettingue sous la direction du professeur Joachim Jeremias. C’est une 
preuve de qualité, de prudence exégétique et d’une science étendue en par- 
ticulier en ce qui concerne la pensée et la vie du judaisme. Pluté6t que de faire 
une étude critique de cet ouvrage, ce qui nécessiterait plus qu’un article de 
revue, contentons-nous d’un résumé, dans l’espoir qu’il donnera envie a beau- 
coup de se procurer ce livre pour entrer eux-mémes — joie de toute lecture 
authentique — en conversation avec l’auteur. 

Dans une introduction, |’auteur rappelle que le sujet qu’il traite est impor- 
tant non seulement pour les raisons cecuméniques qu’on vient de voir, mais 
encore parce que le combat contre le nazisme et les « Deutsche Christen » 
a prouvé que la structure de l’Eglise fait partie de la nature de l’Eglise et ne 
peut étre considérée comme un adiaphoron théologique. Il montre ensuite 
qu’il ne faut pas chercher l’origine de l’ordination chrétienne ailleurs que dans 


Ancien Testament et le judaisme : elle n’introduit donc pas un élément hété- 
rogéne a la foi chrétienne. 


* On peut d’ailleurs en dire autant des questions d’éthique sociale et politique qui 
prennent une telle place dans les recherches théologiques contemporaines. 


* Epuarp Louss, Die Ordination im Spdtjudentum und im Neuen Testament, Vanden- 
heck & Ruprecht, Geettingen, 1951, 108 p. 
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Une premiére partie examine, un peu trop briévement, le rite de l’ordi- 
nation par imposition des mains — «rite de transmission » (p. 16) — dans 
Ancien Testament, et en particulier les récits de l’ordination de Josué (Nb. 27. 
15 ss; Dt. 31. 1 ss; 34. 9) et des 70 Anciens (Nb. 11. 16 ss); suivent deux excur- 
sus : un premier sur la consécration des lévites (Nb. 8. 10 ss), un second sur 
Yinterprétation rabbinique des textes étudiés, selon laquelle les scribes juifs 
ont recu l’esprit de sagesse par une chaine ininterrompue d’impositions des 
mains qui remonte a Moise. 

Dans une deuxiéme partie, l’auteur étudie de trés prés l’ordination des 
rabbins juifs. S’il est fantaisiste de faire remonter jusqu’A Moise une chaine 
ininterrompue de traditions et d’ordinations rabbiniques, il est trés difficile 
de fixer avec précision le moment d’ou part la chaine des ordinations. Tout 
porte 4 croire qu’au temps de Jésus, la coutume faisait partie intégrante de la 
tradition juive, et donc qu’elle remonte aux premiéres écoles de scribes, qui 
Yont introduite par analogie a l’installation de Josué par Moise. Par cette 
chaine ininterrompue (il existait des registres d’ordinations, sortes de pedi- 
grees spirituels), on voulait garantir la pureté de la transmission, de l’inter- 
prétation et de l’application de la loi de Dieu. Si le sanhédrin a df avoir, assez 
vite, un droit de regard et d’approbation, chaque maitre — pour peu qu’il ne 
soit pas excommunié — ordonnait lui-méme ses éléves par imposition des 
mains. Plus tard, le droit d’ordonner a toujours davantage été centralisé, et 
méme — c’est toujours le cas 4 partir du v® siécle — on abandonne l’imposition 
des mains: l’ordination cesse alors de conférer au candidat «la puissance 
spirituelle qui doit l’armer pour son ministére » (p. 55), et n’est plus qu’un 
brevet d’étude rabbiniques. Car pour étre ordonné, il fallait avoir parcouru un 
cycle d’études longues et minutieuses; il fallait aussi avoir un métier et étre 
marié (ce qui confirme la tradition, rapportée par Clément d’Alexandrie et 
par Eusébe, que Paul était marié; cf. p. 35, note 7; 37, note 2; 42 s). Seul un 
rabbi ordonné lui-méme avait le droit de transmettre, avec l’ordination, la 
connaissance des mystéres de Dieu, c’est-a-dire la grace de se savoir succes- 
seur des propheétes (c’est donc parce qu’il n’y a plus de prophétes qu’il y a une 
« succession prophétique », p. 53 s). Cette ordination n’était pourtant pas 
pour tous la méme: on énumérait dans chaque cas en vue de quelles taches 
(qui étaient parfois sacerdotales aussi, p. 66) le candidat allait étre légitimé, et, 
une fois ordonné, il ne lui était pas permis de dépasser les limites de sa charge 
précisées lors de l’imposition des mains. Aprés son ordination, il portait le 
titre de zaken = Ancien, et on s’adressait 4 lui comme un rabbi. [1 ne faut 
donc pas confondre l’état de rabbi avec celui de schaliach = é&méctodos. L’apostolat 
juif concerne en effet une mission précise (telle celle de Paul 4 Damas, Act. 9. 2; 
22. 5; 26. 12), pendant laquelle l’envoyé est l’alter ego de celui qui l’envoie, 
et qui prend fin dés la mission accomplie. Méme si — ce qui ne peut étre affir- 
mé avec certitude — on imposait les mains 4 ces « apétres » juifs, cette impo- 
sition des mains en vue d’une tache temporaire doit ainsi étre distinguée de l’im- 
position des mains unique et indélébile qui permet d’accéder au rabbinat. 

Une troisiéme partie est consacrée 4 l’ordination dans le Nouveau Testament : 
aprés avoir fait la différence entre yepotovev (= élire) et L’triterns ta&v yerpév 
(= Vimposition des mains, l’ordination) et rappelé que c’est dans |’Eglise 
palestinienne qu’il faut chercher l’origine de ce rite sous sa forme chrétienne, 
aprés avoir aussi briévement fait le relevé des différents buts de l’imposition 
des mains, l’auteur étudie plus particuliérement deux aspects de la question. 
D’abord il s’occupe de l’imposition des mains en tant que rite de légitimation 
(Bevollmdchtigungsritus) : Dans Act. 13. 1-3 (l’envoi de Barnabas et de Saul), 
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il ne s’agit pas d’une ordination proprement dite, mais plutét d’un paralléle 
chrétien a office des « apétres » juifs. En effet, aussi bien Barnabas que Saul 
n’accédent pas au ministére lors de cette imposition des mains, mais sont 
chargés d’une tAche spéciale. Lohse aurait pu, pour confirmer cette vue, rap- 
peler que les deux missionnaires, une fois leur tache accomplie, reviennent a 
Antioche pour rendre compte de la maniére dont ils s’en sont acquittés (Act. 
14. 26 ss). Il aurait pu ajouter aussi que si Barnabas aussi bien que Paul sont 
désignés, pendant ce voyage, comme apétres (14. 4, 14), ce titre les apparente 
aux apétres des Eglises (2 Cor. 8. 23) plutét qu’aux apétres du Seigneur, ce que 
ne sont que les Douze et Paul. — Dans Act. 6. 1-6, il ne s’agit pas, malgré ce 
qu’a pensé l’Eglise ancienne, de l’origine du diaconat. Jamais en effet ceux 
d’entre les hellénistes (= des Juifs parlant grec) auxquels les apétres (Pierre 
assisté des autres ? cf. p. 79, note 2) imposérent les mains ne s’appellent diacres: 
ce sont « les Sept » (Act. 21. 8), des « évangélistes » (Act. 21. 8; cf. 8. 12, 35, 40); 
d’ailleurs on ne les voit jamais faire autre chose que précher, enseigner et 
baptiser. Lohse se demande s’il ne s’agit pas des chefs déja existants de la 
fraction de l’Eglise de Jérusalem qui parlait grec (la seule qui sera persécutée, 
Act. 8. 1). Il voit dans leur ordination non pas un paralléle néotestamentaire 
de l’élection des 70 Anciens (Nb. 11. 16 ss) et donc l’introduction du presbytérat 
dans l’Eglise, mais — grace 4 une ressemblance frappante dans les termes 
— un reflet néotestamentaire de l’ordination de Josué (Nb. 27. 15 ss), et par 
conséquent «un paralléle chrétien 4 l’ordination juive » (p. 77). Méme s’il 
n’est pas possible de trop pousser ce paralléle (les Sept ne sont pas les éléves 
des Douze; on ajoute, comme toujours dans l’ordination chrétienne, la priére 
qui manque dans le rite juif), on voit dans cette ordination l’autorisation don- 
née aux Sept par les apétres d’enseigner et de précher légitimement. L’ordi- 
nation est donc, aux yeux de Luc, une coutume chrétienne qui remonte aux 
apétres. — Alors méme que l’authenticité des épitres pastorales n’est pas 
absolument certaine, rien ne permet de douter que Timothée ait été ordonné 
par Paul (2 Ti. 1. 6; i Ti. 4. 14): on n’invente pas un événement de cette 
importance pour un personnage aussi connu que Timothée! Si la premiére 
a Timothée parle d’une ordination par un collége de vénérables, c’est qu’il 
s’agit d’une lettre assez officielle qui doit légitimer Timothée devant 1’Eglise 
qui a reconnu son ministére sur la base d’inspirations prophétiques (a 
mpognteias est un accusatif pluriel; cf. Act. 13. 1 ss); mais, comme |’indique 
la seconde, plus personnelle, c’est Paul qui, avec l’assistance de quelques 
membres Agés de l’Eglise, lui a imposé les mains. Lors de cette ordination, 
Dieu a donné a Timothée un charisme destiné, comme tous les charismes, 4 
Pédification de l’Eglise (le passif & téén oo est une facon de ne pas prononcer 
le nom de Dieu, comme si souvent dans les Pastorales: cf. 1 Ti. 1. 11, 13, 16; 
2. 7; 6.12; 2 Ti. 1. 11; 4. 16; Tite 1. 3). Timothée, aprés avoir entendu, de la 
bouche de Paul, un résumé de la foi chrétienne (2 Ti. 2. 2), s’est engagé a accep- 
ter son ministére (1 Ti. 6. 12), et son ordination lui a donné le droit et le devoir 
de diriger l’Eglise, d’ordonner des ministres, de transmettre l’Evangile par la 
prédication et l’enseignement, de présider le culte, de combattre l’hérésie, 
d’exercer la discipline. L’ordination de Timothée montre a quel point l’ordi- 
nation juive a été « christianisée ». — Act. 14. 23 et 20. 28 ne donnent pas 
beaucoup de renseignements concernant l’ordination. En revanche, si l’on 
compare a 1 Ti. 4. 14 et 2 Ti. 1. 6 un texte comme 1 Ti. 5. 22, il est évident, 
malgré ce qu’en pensent nombre d’exégétes protestants ou romains, qu’il s’agit 
du droit de Timothée d’ordonner d’autres ministres : i] ne s’agit pas du retour 
en grace de pénitents, ni du baptéme. 
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Une fois cet inventaire des loci classici terminé, E. Lohse étudie |’appli- 
cation et le sens du rite de l’ordination. II le fait avec une extréme prudence. 
Il note tout d’abord que l’ordination a toujours Dieu pour auteur, que le 
candidat soit désigné par prophéties ou parce qu’il remplit les conditions 
énumérées p. ex. dans 1 Ti. 3. 1 ss. Contrairement a l’ordination juive, l’ordi- 
nation chrétienne est toujours précédée ou accompagnée de priére, d’inter- 
cession (et de jefine): c’est-a-dire que dans l’ordination on ne transmet pas 
mécaniquement une « qualité » — comme le croyait Simon le magicien, Act. 
8. 18 ss — mais on demande a Dieu, qui reste libre, de donner lui-méme le 
charisme nécessaire au candidat. Manus impositio — quid enim aliud nisi 
oratio super hominen ? (Augustin, De baptismo, III, 16). Quant a l’imposition 
des mains, d’autres que les apétres peuvent la donner: il faut d’ailleurs se 
rappeler que l’apostolat est intransmissible. Cette ordination n’a aucun carac- 
tére sacerdotal : elle autorise le candidat — non a transmettre plus loin une 
tradition rabbinique, mais — a précher l’Evangile dans |’Eglise : l’ordination 
a pour but la Ataxovia tot Adyou. Mais elle a aussi pour but de légitimer le ministre 
devant |l’Eglise, car l’ordre qui fonde le ministére ne vient pas des hommes, ni 
de l’Eglise, mais de Dieu. 

Une lecture attentive de ce livre intéressant provoque beaucoup de recon- 
naissance envers l’auteur qui a fourni ld un ouvrage auquel on se référera 
souvent dans les durs débats cecuméniques sur le ministére. Elle provoque 
aussi de nombreuses questions, qui se réduisent peut-étre toutes 4 la suivante : 
est-ce que Lohse n’a pas trop limité son sujet, et n’aurait-il pas abouti parfois 
a des conclusions trés différentes si, au lieu de voir dans l’ordination le seul rite 
de légitimation ecclésiastique, il l’avait comprise aussi comme un rite de dédi- 
cace, de consécration au service de Dieu, et comme un rite de transmission 
de pouvoir ? Toutes les critiques de détail et de fond qu’on peut adresser 4 son 
ouvrage dépendront de la réponse qu’on donnera 4a cette question. 


JEAN-JACQUES VON ALLMEN 
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G. DELLING, Der Gottesdienst im Neuen Testament, Vandenhoeck & Ruprecht, 
Géttingen, 1952, 174 p. 


Peu a peu, nos Eglises réformées s’acheminent vers une compréhension 
et une pratique renouvelées du culte chrétien. On saluera donc avec joie tous 
les ouvrages qui peuvent les aider dans cet effort, et celui dont nous parlons 
ici n’est pas le moindre. Avec beaucoup de soin et de science, l’auteur reléve, 
soupése, ordonne et apprécie les indications néotestamentaires concernant la 
_ vie liturgique de l’Eglise apostolique, pour aboutir aux conclusions suivantes : 
dans le culte et par le culte, l’Eglise remplit une fonction eschatologique, car 
le culte, dans le présent, remémore l’ceuvre passée du Christ et préfigure la 
joie et la plénitude du siécle 4 venir. En ce sens, le culte est, entre l’ascension 
et le retour du Christ, le lieu méme ov se joue l’histoire du salut, il est donc 
essentiellement ceuvre du Saint-Esprit. 
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C’est un des mérites de l’ouvrage de G. Delling de marquer l’importance 
de l’Esprit saint pour comprendre la liturgique de l’Eglise naissante; ce mérite 
est d’autant plus grand que l’auteur ne fait pas de l’exaltation corinthienne 
la norme de la vie cultuelle des premiéres générations chrétiennes. Dans cette 
bréve notice, il n’est pas possible d’entrer dans des détails ni de discuter telle 
affirmation ou telle contestation de l’auteur. Cependant on notera spéciale- 
ment — en dépit de ce qu’il dira du réle de l’Ecriture dans le culte chrétien, 
p. 89 ss — la maniére dont il intégre la prédication 4 l’histoire du salut (p. 21). 
On notera aussi que s’il réfute l’idée cullmannienne d’une présence quasi 
obligée de l’eucharistie lors de chaque culte, c’est qu’il entend par culte plus 
que les rassemblements dominicaux de l’Eglise. Pour ceux-ci, G. Delling 
aussi pense que la céne en était non seulement une partie intégrante, mais, 
par excellence, le moment ov « deviennent présents le centre et l’accomplis- 
sement de histoire du salut » (p. 134). J.J. V. A. 


E. LoHMEYER, Die Offenbarung des Johannes }. 


Exactement, c’est une réédition phototypée de la premiére édition * due 
a la plume du regretté Ernst Lohmeyer. Dans son « Vorwort», daté du 
printemps 1953, a Heidelberg, Giinther Bornkamm exprime le regret que cette 
seconde édition ne soit une véritable réédition. Mais l’on doit s’y résoudre. 
Une refonte compléte, avec toutes les notes manuscrites de l’auteur, efit fait 
attendre trop longtemps les lecteurs pressés. Cela efit aussi sensiblement aug- 
menté le cofit de louvrage. Enfin, les circonstances de la mort de Lohmeyer 
militaient naturellement en faveur d’une seconde édition reproduisant fidé- 
lement le caractére propre 4 la premiére. On peut supposer que |’auteur en 
aurait personnellement modifié toute la substance. A en juger par toutes les 
notes qu’il accumula dans son manuscrit, cela aurait vraisemblablement porté 
sur un plus grand nombre de citations rabbiniques que dans la premiére édi- 
tion. Mais les conditions, quasi in memoriam, de sa réédition ne permettaient 
guére a l’éditeur de procéder autrement qu’il l’explique : autant que possible, 
remarques et compléments du manuscrit de Lohmeyer dans le cours du texte 
de la seconde édition; certains (16) en adjonction, a la derniére page; 14 ou 
c’est indiqué — seulement quelques passages — références au commentaire de 
Billerbeck *; ici et 1a, évidemment, corrections de détail et compléments 
bibliographiques. De la sorte, cette réédification a notamment 177 pages de 
commentaire de l’Apocalypse et 18 pages de considérations générales (I. La 
forme; II.Le contenu; III. La matiére; IV. La langue; V. Le voyant et l’ceuvre; 
VI. L’Apocalypse de Jean et l’Evangile de Jean). G. G. 


ANDRE SCHLEMMER, Homme et femme, éditions Delachaux et Niestlé, 1953, 48 p. 


Cette plaquette du médecin parisien protestant aborde en un minimum de 
pages les problémes courants de la vie conjugale et familiale, sans négliger la 
condition des célibataires. I] ne saurait s’agir d’une étude approfondie sur tous 
les points; mais on est reconnaissant d’avoir 4 sa disposition un apercu aussi 
alerte, avisé et suggestif. La simple droiture qui l’inspire est bienfaisante; 


1 HNT, 16, Zweite erganzte Auflage, Mohr, Tiibingen, 1953. DM 12.80. Cartonné. 
Cf. Verbum Caro, 21, p. 40. En note, rétablir, ibid., au début des deux derniers alinéas, 
respectivement, les chiffres 6 et 7 qui sont tombés a |’impression. 

21926. 


3 Voir numéro cité de Verbum Caro, p. 39, tout en haut. 














oO 





BIBLIOGRAPHIE 167 


c'est comme un flacon d’air-fresh agissant sur une atmosphére malodorante 
et asphyxiante. Bien que l’intérét de l’auteur pour la théologie soit certain, 
il ne se pose pas en scribe ni en précheur. C’est le médecin, a l’expérience mul- 
tiple et disciplinée, qui pose un instant ses instruments et donne des conseils 
brefs et pertinents. N’oublions pas que beaucoup sont aux prises avec les per- 
plexités les plus élémentaires; voici un guide sar. (Une lacune a signaler cepen- 
dant est celle des problémes en relation avec le « contréle des naissances »; 
a ce sujet, la brochure éditée par la Fédération des Eglises protestantes de la 
Suisse, sous le titre Le probléme de l’avortement, fournit, en appendice, d’utiles 
indications; cf. K. Barto: Kirchliche Dogmatik, III, 4, p. 307 ss). 


C. B. 


Imprimerie Delachaux et Niestlé s. a., NeuchAtel (Suisse) 
Printed in Switzerland 
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